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VORWORT 


„Wir sind oft so mit dem Versuch beschäftigt, herauszu¬ 
finden, was die Deutschen von Italien lernten, daß wir ganz 
vergessen, uns auch einmal zu fragen, was sie eigentlich mit sich 
nach Italien gebracht haben.“ Dieser Ausspruch eines amerika¬ 
nischen Gelehrten (P. S. Allen in Modern Philology 1910, 
S. 333) beleuchtet eine Tendenz innerhalb der germanisdien 
Philologie, die in ihrer vielfach (und auch von deutscher Seite) 
übertriebenen Einseitigkeit sowohl wissensdiaftlich als kultur- 
politisdi schon großen Sdiaden angeriditet hat. Lange wandte 
die Forsdiung alle Mühe daran, jeden fremden Einfluß festzu¬ 
stellen, den Kultur und Kunst der germanischen Völker im 
Laufe der Jahrhunderte erfahren haben; der Boden aber, in 
dem zuletzt alles Gewachsene wurzelt, aus dem die entscheiden¬ 
den Kräfte stammen, blieb weithin vernachlässigt. So hat man 
sich auch daran gewöhnt, die Anfänge des abendländischen 
Dramas aus römisdi-heidnisdien und römisch-christlichen Über¬ 
lieferungen abzuleiten, ohne den germanisdien Anteil an dieser 
im germanischen Kulturkreis entstandenen Kunst genügend zu 
hcaditen. 

„Der Philologie ist es ja in der Regel verlockend, ,Einflüsse 4 
.m/.iinchinen — lieber als Ursprünge! Und es ist bemerkenswert, 
daß besonders unter den Germanisten die Zahl derer groß ist, 
denen jede Erscheinung der germanischen Welt als «erklärt* 
gnh, sobald nur irgendein auswärtiges Gegenstück auf tauchte. 
Wer aller nach 'den Ursprüngen fragt — freilich eine niemals: 
völlig lösbare Frage —, der wird nicht nur in die Ferne gehen, 
sondern vor allem in die Tiefe“ (Otto H ö f 1 e r). Nur wo diese 
I IrspriingHfrage gestellt wird, bekommt „Volkskunde“ ihren 
wahren Sinn: als Wissenschaft von der Seele, von den schöpfe¬ 
rischen Kräften eines Volkes. Und nur solcher Wissenschaft wird 
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sich das Wesen der Kunst, des höchsten Ausdrucks einer Volks¬ 
seele, ganz erschließen. 

Ausgehend von dieser Überzeugung, habe ich in langjähriger 
Arbeit versucht, die volkhaften Wurzeln unserer dramatischen 
Kunst zu erforschen. Die Ergebnisse, die im wesentlichen schon 
Anfang 1933 Vorlagen und in den letzten Jahren in Vorlesungen 
und Vorträgen in Berlin, Danzig und Kiel mitgeteilt wurden, 
scheinen mir weniger an sich als in ihrem Widerspruch zur herr¬ 
schenden Meinung überraschend. Daß über jenes Allgemein- 
Germanische hinaus, das nach einem treffenden Wort Friedrich 
Neumannß (Hb. d. Pädagogik von Nohl u. Pallat I, 1933, 
S. 88) Wirkungskraft bleibt, „solange überhaupt noch eigene 
Wirkungen germanisch bestimmter Kulturräume möglich sind“, 
daß darüber hinaus bei den mimischen und dramatischen Spielen 
des Mittelalters eine unmittelbare Kontinuität aus vorchristlich- 
germanischer Zeit (wie ich hoffe, überzeugend) erschlossen 
werden konnte, wird niemand verwundern, der den brauch- 
tümlichen Charakter dieser Kunst erkannt hat. 

Daß meine Arbeit nur ein bescheidener Anfang ist, von Voll¬ 
ständigkeit weit entfernt und in vielem hypothetisch, dessen bin 
ich mir wohl bewußt. Nur die Einsicht, daß die Lösung der hier 
gestellten Aufgabe weit über die Kräfte eines einzelnen hin¬ 
ausgeht, daß der Germanist hier vor allem auf die Unterstützung 
durch berufenere Kenner benachbarter Gebiete, wie der Volks¬ 
und Altertumskunde und der Musikgeschichte, angewiesen ist, 
bat midi veranlaßt, die Veröffentlichung nicht weiter hinaus¬ 
zuschieben. Es kam darauf an, die Frage nach dem Ursprung 
der mittelalterlichen Spiele unter dem volkskundlichen Gesichts¬ 
punkt einmal auf möglichst breiter Grundlage neu zu stellen — 
eine Frage, die keineswegs nur für die literarhistorische, sondern 
auch für die volks- und altertumskundliche Forschung von 
größter Bedeutung ist. Denn es liegt heute so, daß durch die 
Thesen vom christlidi-kirchlichen und römisch-antiken Ursprung 
des Dramas im Mittelalter fast die gesamte dramatische Über¬ 
lieferung seit der Christianisierung dem Bereich der Germanen- 
kiindc entzogen und somit die Erforschung der vorchristlichen 
germanischen Kultspiele ebenso wie die volkskundliche Deutung 
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und Ableitung unseres mimisch-dramatischen Volksbrauchtums 
gehemmt wird. Kann der im folgenden versuchte Beweis als 
erbracht gelten, daß nicht nur die mittelalterlichen Farcen und 
Fastnachtspiele unmittelbar aus einem bodenständigen heid¬ 
nischen Kultmimu8 erwachsen sind, sondern auch das religiöse 
Drama des Mittelalters im Anschluß an vorchristliche kultische 
Spielbräuche entstanden ist, so eröffnen sich der Wissenschaft 
völlig neue Wege. 

Es braucht wohl kaum betont zu werden, daß durch unsere 
Ablehnung christlich-kirchlicher Ursprungs - Thesen und die 
in der Polemik unvermeidliche einseitige Betonung heimisch- 
germanischer Elemente die Bedeutung christlich - kirchlicher 
Einflüsse durchaus nicht bestritten, wohl aber vor Über¬ 
schätzung bewahrt werden soll. Nur in diesem Sinne wenden 
wir uns auch gegen jene anderen Thesen, die sich — einseitig 
überspitzt — lange der Lösung unserer Frage in den Weg ge¬ 
stellt haben: die These vom antik-orientalischen Kultureinfluß, 
soweit hier Konvergenz oder sekundärer Einfluß mit Ursprung 
verwechselt wurde, und die These vom „gesunkenen Kulturgut 46 , 
soweit sie den entgegengesetzten — und nicht minder wich¬ 
tigen — Vorgang vergessen ließ: das „Emporsteigen 44 von orga¬ 
nischem Volksgut. Die Überfolgerung jener beiden Thesen kann 
heute, wie ich glaube, schon im wesentlichen als überwunden 
gelten; dagegen hat sich die Lage in der Frage „christlich oder 
germanisch 44 in jüngster Zeit eher versteift, da Fehler und Über¬ 
treibungen auf der einen Seite auf der anderen eine Taktik 
«türkten, welche die Kirche seit ihren Anfängen den bekehrten 
heidnischen Völkern gegenüber angewandt hat und die wir 
Amalgamierungstaktik nennen. Mit dieser Erscheinung in Ge- 
Ncliichte und Forschung werden wir uns eingehend auseinander- 
zufldzen haben. 


Zur Frage der Terminologie sei ein Ausspruch des 
dänischen Gelehrten Vilhelm Gronbech (The Culture of the 
Teutons 1931, II, 260) angeführt: „Es ist eine Aufgabe von fast 
entmutigender Schwierigkeit, Kultur und Religion eines urtüm¬ 
lichen Volkes in moderner Sprache zu interpretieren. Unsere 
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Worte sind unfähig, Ideen auszudrücken, die nicht nur von den 
unsrigen verschieden sind, sondern sich auf einer völlig ver¬ 
schiedenen Ebene bewegen. Um das geistige Leben dieser Völker 
zu reproduzieren, müssen wir unsere Psychologie verlernen und 
eine andere lernen, eine nicht weniger vernünftige, aber grund¬ 
sätzlich verschiedene. 66 — Nur von dieser anderen Ebene aus 
scheint mir das Wesen von Kultus und Mythos erfaßbar. Als 
„kultisch“ möchte ich im engeren Sinne alle regelmäßigen, fest¬ 
gelegten religiösen Bräuche bezeichnen, im weiteren Sinne 
menschliche Taten und Schöpfungen, die mythischen Sinn be¬ 
sitzen. VonMagie im modern-utilitaristischen Sinne unterscheiden 
sich Kulthandlungen urtümlicher Völker m. E. nicht eigentlich 
durch das „Fehlen der Zweckmäßigkeit“ (W. F. Otto) — eine 
solche, wenn auch von besonderer Art, scheint mir keineswegs 
ausgeschlossen —, sondern durch das Fehlen des „Aberglaubens“, 
dessen Wesen nach W. F. 0 t t o s treffender Formulierung darin 
besteht, daß er ein Verhalten, „das einst einer großen Idee ent¬ 
sprang, dem nüchternsten Denken anpaßt und dem Eigennutz 
dienstbar macht“ (Dionysos, Mythos und Kultus, 1933, S. 37 f.). 
Obgleich nun die Bezeichnung „magisch“ in einer rationalisti¬ 
schen Wissenschaft fast nur in diesem „abergläubischen“ Sinne 
gebraucht wurde, läßt es sich doch kaum vermeiden — gerade 
um den Gegensatz deutlich werden zu lassen —, daneben von 
einer urtümlichen Magic zu sprechen (s. dazu meine ausdrück¬ 
liche Unterscheidung unten S. 243 f.); wie ich es auch für richtig 
halte, daß wir mit 0. H ö f 1 e r die Bezeichnung „Ekstase“ bei- 
bchalten für die germanische Art kultischer Daseinssteigerung, 
die nicht rauschhaftes Hinsinken, nicht Lösung aller Bindungen 
und rasendes Aufgehen im Chaotischen bedeutet, sondern „Auf¬ 
bau bindender Gemeinschaft mit den Vorfahren“ (Höfler, Kul¬ 
tische Geheimbünde der Germanen I, 1934, S. VIII f., 262 
Anm.) —, gerade um die Sonderart „hündischer Gemeinschafts- 
dümonie“ der Germanen gegen Formen der Ekstase bei anderen 
Völkern abgrenzen zu können. Ähnlich liegt es mit dem Aus¬ 
druck „dämonisch“, mit dem Goethe dasjenige bezeichnet, 
„was durch Verstand und Vernunft nicht aufzulösen ist“, was 
höherem Mächten entspringt. Die hellenische Idee des „Daimo- 
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nion“, die durch den Sprachgebrauch des Mittelalters ins Sata¬ 
nisch-Diabolische herabgezogen worden ist, hat Goethe wieder 
bejahen gelernt, und er ist damit zu einem der großen Gedanken 
der altgriechischen Kultur zurückgekehrt. So spricht er seinem 
Mephistopheles (in einem Gespräch mit Eckermann vom 2. März 
1831) das Dämonische mit der Begründung ab, der sei „ein viel 
zu negatives Wesen; das Dämonische aber äußert sich in einer 
durchaus positiven Tatkraft“. In solchem Sinn allein, nicht in 
dem verteufelten der mittelalterlichen Theologie, ist dieses Wort 
auch der altgermanischen Kultur angemessen, und nur so will es 
hier aufgefaßt werden. 

Was wir unter „Drama“ zu verstehen haben, muß sich aus 
der Untersuchung selbst ergeben. Uber die Scheidung von 
„Mimus“ und „Drama“ siehe besonders S. 32 f. Für „Spiel“ 
(play) als übergeordneten Begriff trifft im großen und ganzen 
K. Y o u n g s Definition zu: „a story presented in action, in 
which the Speakers or actors impersonate the characters con- 
cerned “ (Drama I, 80). Wenn Young (im Gegensatz zu Chambers 
und anderen) ausdrücklich hinzufügt, derDialog, das gesprochene 
Wort überhaupt, sei dabei nicht ursprünglich wesentlich, so ent¬ 
spricht das einer Erkenntnis, die sich m. E. aus einer Unter¬ 
suchung der Ursprünge mit Notwendigkeit ergeben muß: daß 
die mimisch-dramatische Kunst nicht bloß als Wortkunst, als 
Literatur zu erfassen ist. Was den Übergang des Spiels von 
kultischer „Wirklichkeit“ zu ästhetischer „Kunst“ betrifft, so 
glaube ich nicht, daß sich dieser genau bestimmen läßt. Wie 
Young als dramatisch nur anzuerkennen, was ein ästhetisches 
Bild eines vergangenen Geschehens, nicht aber, was eine wirk¬ 
liche Erneuerung darstellt ( Drama I, 85), heißt nach meiner Auf¬ 
fassung das Wesen nicht nur aller Kultdramatik, sondern aller 
wahren dramatischen Kunst überhaupt als „mimisch“ verkennen. 
Ich verweise dazu auf Gronbechs Charakterisierung des 
rituellen Dramas (s. unten S. 194 f.) sowie auf das von O. H ö f - 
1 e r erschlossene Phänomen der Verwandlungskulte, „bei denen 
die aktiven Kultträger über ihr alltäglich-gewöhnliches Sein hin¬ 
austreten, indem sie mythische Wesen nicht nur ,darstellen‘, 
sondern von deren Sein erfüllt geglaubt werden“ (s. unten S. 15, 
32 f. u. ö.). 
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Im übrigen war es nicht möglich, im Rahmen dieses Buches, 
das nur den Nachweis einer germanischen Spielkontinuität als 
Ursprung unserer mimisch - dramatischen Kunst im Mittelalter 
zum Ziel hat, auch schon die Folgerungen zu behandeln, die sich 
für die Betrachtung von Wesen und Werden des abendländischen 
Dramas daraus ergeben. Das bleibt einer eigenen Untersuchung 
Vorbehalten. 

Entscheidende Anregungen verdankt diese Arbeit Prof. Otto 
Höf ler, Kiel, der mir seit 1931 seine Untersuchungen über 
„Kultische Ceheimbünde der Germanen 66 (auch den noch nicht 
veröffentlichten 2. Band) im Manuskript zur Verfügung gestellt 
hat. Darüber hinaus bin ich ihm für persönliche Unterstützung 
und reiche Belehrung in jahrelangem Gedankenaustausch zu 
tiefstem Dank verpflichtet. 

Zu danken habe ich ferner Herrn Prof. Dr. Julius Peter- 
8 e n, Berlin, für manche Mitteilung und freundliche Unter¬ 
stützung, sowie meinem Freunde, Universitätslektor Dr. Richard 
Wolfram, Wien, für wertvolle volkskundliche Auskünfte; 
endlich der Deutschen Forschungsgemeinschaft, durch deren Hilfe 
die Drucklegung ermöglicht wurde. 


Berlin-Nikolassee, im Februar 1936. 


R. St. 
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ERSTER TEIL 

DER MIMUS 



L DER URSPRUNG DES FASTNACHTSPIELS *) 


URSPRUNGSTHEORIEN 

Man hat sich daran gewöhnt, das Theater des Mittelalters 
in „geistliche“ und „weltliche“ Spiele zu scheiden, ohne sich in 
der Regel bewußt zu sein, daß dies nur einem einseitig kirch¬ 
lichen Standpunkt entspricht, der volkstümlichen Bedeutung 
der Spiele aber keineswegs gerecht wird. Mit dieser Auffassung, 
die unbekümmert außerkirchlich und weltlich (im Sinne von 
„nicht religiös“) gleichsetzt, hängt die Behandlung der Ur¬ 
sprungsfrage eng zusammen: Für das „geistliche“ Spiel gilt der 
kirchlich-liturgische Ursprung für erwiesen, seine volkstümlichen 
Formen werden als „Verweltlichung“ angesehen; über die Wur¬ 
zeln des Fastnachtspiels und anderer „weltlicher“ Stücke hat 
man sich zwar nicht ganz einigen können, aber man stimmt darin 
überein, daß sie im außerreligiösen, außerkultischen Bereich zu 
suchen seien. 

Betrachten wir zunächst als wichtigsten deutschen Vertreter 
der „weltlichen“ Spielüberlieferung das Fastnachtspiel, so ist 
ohne weiteres klar, daß kaum sonstwo die Kenntnis der U r - 
Sprünge so sehr Voraussetzung für wahres Verständnis und 
gerechte Beurteilung sein muß, wie gerade bei diesem enfant 
terrible der deutschen „Literatur“. Trotzdem müssen wir fest¬ 
stellen, daß man bis vor kurzem dieser Frage wenig und jeden¬ 
falls nicht systematisch nachgegangen ist. Die Beschäftigung mit 
den (vor allem aus Nürnberg und Sterzing) überlieferten spät¬ 
mittelalterlichen Texten ist allerdings — vom philologischen 
Interesse abgesehen — wenig erfreulich, wenn man von literar¬ 
historisch-ästhetischer und nicht volkskundlicher Seite an sie 
herantritt. Darauf mag es beruhen, daß Victor Michels’ 
längst veraltete „Studien über die ältesten Fastnachtspiele“ 


*) Dieser Abschnitt wurde in gekürzter Form im 48. Jahrgang der 
Zeitschr. f. Deutschkunde (1934) S. 286 ff. erstmalig veröffentlicht. 
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I 


Der Ursprung des Fastnachtspiels 


(Brandts Quellen u. Forschungen zur Sprach- u. Kulturgcsch. 
LXXVII, 1896) nodi immer keinen vollwertigen Ersatz gefunden 
haben. 

Der einzigen eingehenderen Untersuchung, einer 1920 er¬ 
schienenen Schrift des amerikanischen Forsdiers M. J. R u d w i n 
(The Origin of the German Carneval Comedy) fehlt sowohl Me¬ 
thode als Verständnis. Zwar wird hier zum ersten Male der 
an sich begrüßenswerte Versuch gemacht, auf breiterer Grund¬ 
lage die volkstümlichen Quellen der Spiele zu erforschen; aber 
mit der bloßen Anhäufung von ethnologischem Material, von 
mehr oder weniger „dramatischen 64 Bräuchen, die ungefähr (oder 
auch gar nicht) der Fastnachtzeit angehören, ist wenig getan; 
und nicht ohne Berechtigung stellte Ed. Schröder in seiner An¬ 
zeige (AfdA. 40, 1921, 93) fest, daß der Nachweis des Ursprungs 
der Fastnadit brauche aus ländlich-rituellen Bräudien nodi 
nidits über die „literarisdien Anfänge des Fastnadit d r a m a s 
aussagt 44 , daß hier „nadi wie vor eine Lücke 44 klaffe. Nur in 
einem Punkt ist Rudwin m. E. der Wahrheit recht nahe ge¬ 
kommen: in der Annahme phallisdier Dämonen als ursprüng¬ 
licher Träger der Spiele. Dabei stützte er sich auf die inter¬ 
essanten Forschungsergebnisse von Konrad Theodor Preuß 
über „Phallische Fruchtbarkeitsdämonen als Träger des alt- 
mexikanischen Dramas 44 (Ardi. f. Anthropologie N. F. I, 1903, 
129 ff.), sdinitt aber die dort angebahnten ethnologisdien Er¬ 
kenntnisse so sehr auf den Rationalismus der angelsächsischen 
Schule (James George Frazer) zu, daß die richtige Lösung aber¬ 
mals verfehlt wurde. 

Der „primitive“ Mensdi hatte nach Rudwins Meinung (a. a. 
0. S. 31) kein anderes Interesse, als seine Nahrungsbedürfnisse 
zu befriedigen, bzw. die Natur dahin zu beeinflussen, daß sie ihn 
mit materiellen Lebensmitteln versah. „Wenn dann der Gott 
und seine Mittler nicht mehr [! ?] auf der Erde erschienen, um 
den Wiedererstehungsprozeß der Natur durchzuführen, weil der 
Mensch dieser Gnade nicht mehr würdig befunden wurde [! ?], 
war der Primitive gezwungen, die Arbeit selbst zu tun 44 — 
zunächst in Form vegetationsmagischer Riten. So entstand nach 
Rudwin der Kult, das kultische Drama — eine wahrhaft 
klassische Übertragung eines neuzeitlichen, aufgeklärten Utili¬ 
tarismus auf die Primitiven. In Nachahmung der verschwunde¬ 
nen Vegetationsgeister also hätten die maskierten Kultspieler 
ihre Riten aufgeführt; und nach Erledigung dieser Rollen hätten 
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nir begreiflicherweise, wie Rudwin meint, bald Lust gezeigt, „to 
Imve a little jun wilh the on-lookers and try their rnimic arts on 
thcm “ (a. a. O. S. 38). Aus solchen improvisierten Späßen, die sich 
die Kultspieler auf Kosten der Kultgemeinde erlaubten, sollen 
schließlich Farcen entstanden sein, die sich z. T. später vom 
rituellen Drama loslösten, wie die komischen Szenen unseres 
geistlichen Dramas. 

Abgesehen davon, daß so kritiklose Rückschlüsse von Tief¬ 
kulturvölkern auf vorchristliche Verhältnisse bei den Germanen 
ganz unzulässig sind, bedarf es kaum eines Beweises, daß Rudwin 
das Wesen primitiven Kults und Kultspiels von Grund auf ver¬ 
kannt hat. S o kann Mimus und Komik im kultischen Brauch¬ 
tum bestimmt nicht erklärt werden. Immerhin bedeutet dieser 
Versuch einen beachtlichen Fortschritt den einseitigen Hypo¬ 
thesen gegenüber, die weltliche Szenen des geistlichen Schau¬ 
spiels oder eine (imaginäre) antike Erbschaft im „Mimus“ als 
„Ursprung“ des Fastnachtspiels annehmen, obgleich man es für 
unverkennbar halten sollte, daß höchstens sekundäre Einflüsse 
von solcher Seite in Frage kommen. 


KLASSISCHER UND BRAUCHTÜMLICHER „MIMUS“ 

Erledigt sich die Hypothese einer Abspaltung des Fastnacht¬ 
spiels aus dem geistlichen Drama ‘) durch die folgenden Unter¬ 
suchungen, wie wir glauben, von selbst, so soll doch auf die 
Theorie vom „Mimus fck kurz eingegangen werden. Denn dieser 

*) Kürzlich hat Hennig Brinkmann in seiner Untersuchung über 
„Die Eigenform des mittelalterlichen Dramas in Deutschland“ (German.- 
Roman. Monatsschr. 18, 1930, S. 30) dem geistlichen Drama die Priorität auf 
dem Gebiete der Komik überhaupt zugeschricben. Sah Rudwin in der 
Parodierung der Bauern kein Hindernis für die Annahme eines ländlichen 
Ursprungs („since the peasant ivas the first successor to the phallic demon , 
he tvould nalurally try his mimic arts first on his rustic friends and neigh- 
bors S. 46), so erklärt Brinkmann das Fastnachtspiel „als literarische 
Form“ für ein ausgesprochen städtisches Produkt: „Die ritualen Bräuche 
wurden auf dem Lande in primitiver Weise weiter gepflegt, ohne zum Drama 
sich zu erheben; bei der Übernahme in die Stadt wurden sie komisch, der 
Verachtung gemäß, mit der der Städter auf den Bauern herabsah. Wir 
wissen überhaupt von der komischen Gesinnung der Stadt, ohne ihren Ur¬ 
sprung bestimmen zu können. Diese komische Gesinnung tritt uns in geist¬ 
lichem Schauspiel und Fastnachtspiel entgegen. Dabei hat das geist¬ 
liche Schauspiel die Priorität, und es ist natürlich kein Zufall, 
daß die ältesten Fastnachtspiele nach Michels’ Nachweis sprachlich und 
stilistisch stark von den Teufels- und Krämerszenen des geistlichen Schau- 
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Chamäleon-Begriff sdieint mir nicht das kleinste Hindernis in 
der Erforschung der volkstümlich-bodenständigen Elemente 
unserer theatralischen Kunst zu sein. 

Was man unter dem „Mimus im Mittelalter 66 eigentlich ver¬ 
steht, ist schwer zu sagen; dem Versuch einer näheren Bestim¬ 
mung hat er m. W. noch nie standgehalten. Irgendwie verbindet 
man aber doch stets die Vorstellung einer römisch-griechischen 
Erbschaft damit, auch wenn man den Begriff gelegentlich — wie 
Reich und Faral 7 ) — zum Mimischen an sich erweitert. So ist 
hier eine gute Gelegenheit gegeben, von germanischer Kultur 
alles, was sich nicht sonstwie als Fremdgut erweisen läßt, doch 
noch mit der Marke „antik 66 zu versehen, worunter dann alles 
verstanden werden darf, nur nicht das germanische Altertum. 

Sehr bezeichnend für die von der klassischen Philologie her 
bestimmte Einstellung der Forschung ist es, wenn H. Reich 
(Mimus I, 47 f.) angesichts der ethnologischen Meinung, die 
burleske dramatische Volkspoesie sei ein „Völkergedanke 66 
(Bastian), die Frage stellt: „Ist also wirklich nun der schöne 
Traum [!] für immer ausgeträumt, daß man die komischen 
Typen in ihrer Entstehung und ihren Wandlungen und Wande¬ 
rungen von der althellenischen Zeit durch die Jahrtausende hin 
bis auf unsere Tage verfolgen könne und dürfe? 66 Einen 
„schönen Traum 66 zu retten, darum geht es tatsächlich bei der 
Mimustheorie. 

Auf das ganze Problem kann hier nicht eingegangen werden; 
es kommt uns zunächst nur auf die Frage an, ob durch den Stand 
berufsmäßiger Mimen (Joculatoren, Gaukler, Spielleute oder 
wie man sie nennen mag) irgendeine theatralische Kunst vom 
römischen Altertum bis ins Mittelalter — auch im germanischen 
Kulturkreis — ungebrochen fortgeerbt wurde. Wenn ja, so 
durfte Hermann Reich (Der Mimus I, 1903, S. 855) gegen die 
übliche Ansicht von der Entstehung unseres Dramas immerhin 
einwenden: „Wie sollte sich also ein neues Drama unabhängig 

spiels beeinflußt sind.“ Daß Brinkmann in Anschluß an L. Wirtb (Die 
Oster- und Passionsspiele bis zum 16. Jahrhundert, Halle 1889) und 
M i c h e 1 8 diese Einflüsse überschätzt, werden wir noch bei Besprechung 
des geistlichen Dramas zeigen. Im übrigen bedarf Brinkmanns Ansicht nach 
den folgenden Ausführungen keiner besonderen Widerlegung mehr. 

a ) Hermann Reich, Der Mimus, ein literatur-entwicklungsgeschichtl. 
Versuch, I. Berlin 1903; Edmond Faral, Les Jongleurs en France au Moyen- 
age, Paris 1910 (Bibi, de Vecole des Hautes-Etudes Sciences hist, et philol. 
fase. 187). 
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aus den primitiven dramatischen Uranfängen heraus entwickeln, 
während daneben ein ausgebildetes Schauspiel bestand, das noch 
dazu den Beifall des Volkes wie der Höfe und verstohlen auch 
der Geistlichkeit hatte?“ 

Aber die Frage ist sehr umstritten. Anton G 1 o c k 3 ) stellte 
fest, daß der Mimus als dramatische Kunstgattung beim Über¬ 
gang vom Römertum zum Germanentum (im 6.—7. Jahrhun¬ 
dert) offenbar bereits erstorben war, und bestritt jede drama¬ 
tische Tätigkeit der Spielleute, ausgenommen dramatischen Solo¬ 
vortrag. Edmond Faral scheint zwar auf dem richtigen Wege, 
wenn er die Priorität des religiösen Dramas vor dem „komi¬ 
schen“ bezweifelt, indem er auf die Unzuverlässigkeit der Über¬ 
lieferung verweist; 4 ) im ganzen aber geht seine Arbeit an dem 
Kern des Problems vollkommen vorbei. Schon seine Definition 
der Jongleure als „tows ceux qui faisaient profession de diverlir 
les hommes “ (S. 2) & ) ist natürlich ganz unbefriedigend. 6 ) Schließ¬ 
lich wird es nicht einmal klar, ob Faral an einen direkten Zu¬ 
sammenhang mit der griechisch-römischen Antike überhaupt 
denkt, wenn er einerseits von einer antiken „ tradition rnimique “ 
spricht, „ dont les Jongleurs etaient les depositaires “ (S. 228), 
anderseits aber erklärt: „Ce que les jongleurs ont herite des mi- 
rncs latines, ce nest pas leur repertoire; c’est simplement 
V e s p r i t mi m i que , esprit fort riche, qui s'exprirne de 
rnanieres Ircs diverses , par des danses , des scenes muettes , des 
dialogues , ou autrement Wie sich Faral die Vererbung eines 
solchen esprit ohne rassische Kontinuität vorstellt, wird nicht 
gesagt; vermutlich nimmt er eine solche für Frankreich au. Aber 
es wäre doch nicht einzusehen, warum der mimische Instinkt 
überhaupt („cet instinct tres ancien qui pousse les hommes ä 
se contrefaire eux-memes, et qui leur fait prendre plaisir ä voir 
imiter leurs propres actions , leurs gestes, leurs attitudes , leurs 
paroles"), z. B. auch bei den germanischen Völkern, eine römische 
Erbschaft sein sollte. 


8 ) Über den Zusammenhang des römischen Mimus und einer drama¬ 
tischen Tätigkeit ma. Spielleute mit dem neueren komischen Drama, Zs. 
f. vgl. Litg. N. F. XVI, 1906, 25—45, 172—193. 

4 ) ,ySi Von songe que, en la matiere qui nous occupe , la tradition orale , 
beaucoup plus infidele que Vecriture , etait ordinairement la seule a qui on 
eüt recours , on ne pourra s y empecher de concevoir des doutes sur Vexactitude 
de nolre information“; Les Jongleurs en France 1910, S. 228. 

ß ) Vgl. schon Diez, Die Poesie der Troubadours, 1826, S. 31. 

8 ) Siehe die Kritik von P. S. A 11 e n in Mod. Philology VIII, 1910, S. 3. 
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Reichs Theorie vom Fortleben eines mimischen Dramas hat 
dann Philip Schuyler Allen 7 ) gründlich widerlegt und nun 
seinerseits die „Wiedergeburt realistischer Kunst“ den Mönchen 
zugeschrieben, was z. T. gewiß zutrifft. Die Möglichkeit einer 
dramatischen Tätigkeit der Spielleute und einer Kontinuität 
schauspielerischer Traditionen von der Antike her 
blieb trotzdem offen. M. J. R u d w i n (Origin 1920) hat noch¬ 
mals auf die Verwandtschaft der französischen Farce, der spani¬ 
schen entremesa und des englischen Zwischenspiels mit dem 
alten römischen Mimus in Einzelheiten hingewiesen, die aber 
alle nichts Beweisendes haben. 8 9 ) Allardyce N i c o 1 1 (Masks 
Mimes and Miracles, Studies in the populär Theatre , London 
1931) ist in dieser Richtung noch weiter gegangen und hat so¬ 
gar die Vermutung ausgesprochen, „that the classic mime tradi - 
tion which seems to have had a continuity throughout the 
medieval period produced , among other comic forms, the acti - 
vities which are associated with the confreries des foux “ (S. 164). 
Wir werden noch sehen, wie sehr das Außerachtlassen der volks¬ 
tümlich-bodenständigen Elemente hier in die Irre geführt hat. 

Immerhin: „At least a possibility of direct continuity in 
comic plot frorn the times of the Phylakes down to the arising 
of a new literary drarna in the Renascence“ (Nicoll S. 175) kann 
nicht geleugnet werden. Durch Ernst Beutlers Untersuchun¬ 
gen zur Comedia Bile °) scheint sogar „das Fortleben des an¬ 
tiken Mimus bei den Joculatores des Mittelalters“ an einem 
konkreten Falle nachgewiesen. Das Thema dieser Komödie, die 
Geschichte von den redenden Fischen, stammt aus der Antike 
und hat sich von da offenbar als Schwank der Fahrenden 
direkt bis ins Mittelalter forlgeerbt, unabhängig von der lite¬ 
rarischen Überlieferung. Dafür spricht zumindest das Zeugnis 
des Ferraresen Lilio Gisaldi (1478—1552), der in seinen dialogi 
de poetarum historia die Anekdote mitteilt; er kennt sie sowohl 
aus Atanaios wie aus Suidas, fügt aber hinzu: „ Similem huic 
historiam et iocum audivi ego de nostrorum temporum parasito et 
vos quoque forlassis audivistis; mirum est enim, quam interdurn 

7 ) The Mediaeval Mimus , Modern Philology VII, 1910, S. 329—344; VIII, 
1910, S. 1—44. 

H ) Vgl. auch W. Creizenach, Geschichte des neueren Dramas I, 
2 1911, S. 388 ff. 

9 ) Die Comedia Bile, ein antiker Mimus bei den Gauklern des 15. Jahr¬ 
hunderts, Gcrm.-roman. Monntsschr. XIV, 1926, S. 81—96. 
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Iniiuscernodi scurrarum genus argutum et facetum gula faciat “ 
(Op. omn. t. 2, Basel 1580, S. 346; Beutler, GRM. XIV, 90). 
Überdies steht die Geschichte in Bebels Facetien von 1508, und 
Bebel gibt an, er habe sie von seinem Vater (f 1495), der ein 
ungebildeter schwäbischer Bauer war; die Überschrift „de 
quodarn histrione “ läßt kaum einen Zweifel, daß der Schwank 
in der 2. Hälfte des 15. Jahrhunderts auch in Deutschland als 
lebendiges Mimenstück umlief (Beutler S. 91). Demnach scheint 
Beutler berechtigt, die Comedia Bile „ohne Abhängigkeit von 
der Renaissance des Athenaios als altes mimisches Schwankgut 
aufzufassen“ (S. 93). Daß es sich um einen richtigen Bauch¬ 
rednerscherz von Berufsmimen handelt, zeigt die Überschrift in 
einer der römischen Handschriften (Pal. lat. 1794): „ Comicum 
scriptum de gesticulatoribus et eorum qui victum queritant 
diversis cum vocibus.“ 

Die Vorführung von Dialogen durch Solovortrag mit Stimm¬ 
wechsel dürfte als „alte Tradition der mimi“ 9 wie Beutler (S. 90) 
sagt, im Mittelalter sehr verbreitet gewesen sein. Vielleicht sind 
die Rezitationsregeln in der Innozenz III. gewidmeten Poetik 
des Galfridus de Vino salvo (ed. Polycarp Leyser, Helmstedt 
1724, S. 94) dahin zu interpretieren. Jedenfalls wird man in 
der Annahme nicht fehlgehcn, daß die mittelalterlichen „Elegien¬ 
komödien“ z. T. so vorgetragen wurden. 10 ) 

Aber auch kleine mimische Aufführungen mit verteilten 
Rollen werden m. E. im Repertoire der mittelalterlichen Berufs¬ 
mimen nicht ganz gefehlt haben, soweit diese in Gruppen um¬ 
herzogen. Es fragt sich nur, ob dabei noch von Traditionen 
der klassischen Antike gesprochen werden kann. 

10 ) Vgl. Creizenach I, 24 ff. — G. Cohen, La Comedie Latine 
en France au XII siecle , Paris 1931, vertritt neuerdings die These, daß zu¬ 
mindest einige dieser lat. Komödien (die Cohen übrigens z. T. ungerecht¬ 
fertigterweise für Frankreich in Anspruch nimmt) zur rollenmiißigen Auf¬ 
führung bestimmt gewesen seien. Ganz überzeugend sind seine Ausführungen 
keineswegs. Doch kann ich mir tatsächlich kaum vorstellen, wie der „Babio“, 
in dem erzählende Elemente ganz fehlen, durch einen Rezitator verständ¬ 
lich gemacht werden sollte. Cohen zitiert u. a. (S. XIV f.) den Prolog zu 
einem noch unveröffentlichten Stück des 15. Jh. „De raptu puellarum c< t der 
die Aufführung lat. Komödien in Schulen des ausgehenden Mittelalters be¬ 
zeugt. Gelegenheit bot ein jährliches Schulfest. Ob jedoch die Spiel- 
tradition sehr alt ist, bleibt zweifelhaft. Cohen geht entschieden zu weit, 
wenn er dazu bemerkt: ,Jl atteste a tout le moins irrefutablement des ce 
temps-la et sans doute aussi par la continuite d’une tradition, Texistance de 
ce theätre scolaire intermiltant a qui nous ne devons rien de moins que la 
naissance de not re tragedie et de notre comedie classiques“ (S. XIV f.). 
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Ich habe schon an anderer Stelle die Ansicht vertreten, daß 
irgendein Zusammenhang zwischen einer gewissen Sorte von 
mittelalterlichen Fahrenden, Mimen, Histrionen, Jongleuren 
und wie sie sonst genannt wurden, und den Mimen und Panto¬ 
mimen des ausgehenden Altertums kaum bezweifelt werden 
könnte und daher auch die Möglichkeit, ja Wahrscheinlichkeit 
einer Fortführung wenn nicht literarisch-dramatischer, so doch 
mimisch-theatralischer Traditionen von der Antike her im 
Mittelalter gegeben sei. 11 ) Ein Beispiel dafür schien mir in 
Italien die Commedia delVArte , deren Übereinstimmung mit alt¬ 
römischen Possen u.a.P.L.D u c h a r t r e (La Comedie Italienne , 
Paris 1924, S. 13) hervorgehoben hat. Gegen die verbreitete 
Meinung, „als wäre die Commedia delVArte aus irgendwelchen 
volkstümlichen mittelalterlichen Spielen hervorgegangen oder 
sei gar selber eine Art volkstümlicher Posse“, hat sich in neuerer 
Zeit Max J. W o 1 f f mehrfach gewandt und nachzuweisen gesucht, 
daß sie ebenso wie die Commedia erudita literarischen Ur¬ 
sprungs sei. 12 ) Die Erklärung der Typen in der Commedia als 
„Gemeingut der Komik in allen Ländern und zu allen Zeiten“ 
(Wolff a. a. 0. S. 315) kann aber nicht befriedigen; zumindest 
ein Anknüpfen an volkstümliches Brauchtum muß m. E. an¬ 
genommen werden; dabei mag es sich um annähernd die gleichen 
Wurzeln handeln, aus denen einst der antike Mimus erwuchs. 13 ) 

In den germanischen Ländern werden die mittelalterlichen 
„Mimen“ gewiß auch aus volkstümlichen Quellen geschöpft 
haben, und viele Übereinstimmungen oder Ähnlichkeiten mit 
dem römischen Mimus mögen sich aus der Konvergenz der 
zugrunde liegenden Bräuche erklären. Bei theatralischen Auf¬ 
führungen wird man vielleicht weniger an die Tradition germa¬ 
nischer Berufsdichtung zu denken haben (wie Allen, Modern 
Philol. VII, 333 ff.) als an unmittelbaren Anschluß an mimisches 
Brauchtum. 

Beziehungen in dieser Richtung lassen sich nachweisen. Aus 
einer Stelle der Admonitio Generalis von 789 und des Capitulare 

u ) Schauspielmasken des Mittelalters und der Renaissancezeit und ihr 
Fortbestehen im Volksschauspiel, Neues Archiv f. Theatergesch. II ^Schrif¬ 
ten d. Ges. f. Theatergesch., Bd. 41), 1931, S. 14. 

,2 ) Vgl. German.-roman. Monatsschr. XXI, 1933, 307 ff. 

,3 ) Reichs rationalistische Auffassung von der Entstehung des Mimus 
(Der Mimus S. 21 f.) muh ich ebenso ablehnen wie etwa A. Kutschers 
Ansicht (Di«* Elemente des Theaters I, Düsseldorf 1932, S. 91), der Mimus sei 
von Anfang an bloß „eine volkstümliche Untcrhaltungskunst weltlicher Art“. 
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Minorum Speciale von 802 14 ) scheint hervorzugehen, daß vagie- 
rende „ cauculatores “ vor allem den Aberglauben des Volkes 
ausnützten, indem sie als incantatores , tempestarii, obligatores 
auftraten. Auch sonst werden in kirchlichen Verboten die 
Joculatores usw. häufig im Zusammenhang mit heidnischen Zau¬ 
bereien genannt.“) Die Tiermaskeraden, mit denen die Gaukler 
im Mittelalter viel Erfolg hatten, sind zweifellos den Volks¬ 
aufzügen nachgemacht. 10 ) Wo man evtl, zu dramatischen Szenen 
griff, wird man eher Anregungen von seiten der Volksspiele 
gefolgt sein als fremden Überlieferungen. 

Zudem ist zu bedenken, daß sich schon früh brauchtümliche 
Spielgruppen auf größere Wanderungen begaben. Die Organi¬ 
sation von Dorfspielen mit Wettkämpfen zwischen benachbarten 
Dörfern ist z. B. in England seit dem frühen 13. Jahrhundert 
belegt; weitere Gastspielreisen von Volksspieltruppen sind im 
Ausgang des Mittelalters (seit dem 14. Jahrhundert etwa) nichts 
Ungewöhnliches. 1 ') Z. T. wird also mit einem unmittelbaren 
Übergang vom Volks- zum Berufsspiel zu rechnen sein. Von 
den mittelalterlichen Nachrichten über „Histrionen“ und „Mi¬ 
men“ werden wir vieles auf solchen Volksmimus zu beziehen 
haben. 18 ) Im ganzen kann man m. E. die mittelalterlichen „Mi- 

14 ) Joh. Ilg, Gesänge und mimische Darstellungen nach den deutschen 
Konzilien des Mittelalters, Progr. Urfahr 1906, S. 15. 

,6 ) Vgl. De septem sacramentis (Paris, Bibi. Nat. ms. lat. 14 859; Faral 
290), 13. Jh.: De Omnibus magis , aruspicibus, incantatoribus , ariolis , inspec - 
toribus gladiorum vel spcculorum , vel auguribus , sortiariis , fiinambulis , sal- 
tatoribus , joculatoribus , et illis qui decios faciunt et incisiones vestium 
et caudationes quorum opera nihil prosunt humanae vitae , sed obsunt ... 

,0 ) J. Strutt, The Sports and Pastimes of the People of England 
(ed. Hone 1833), S. 203: „The jugglers and minstrels , observing how lightly 
these ridiculous disguisements tvere relished by the people in general , turned 
their talents towards the imitating o/ different animals , and rendered their 
exhibitions more pleasing by the addition of their new acquirements .“ Die 
von Strutt beigebrachten Abb. S. 202 ff. aus einem Dodleian- Ms. d. 14. Jh. 
sind deutlich nach uraltem Brauchtum kopiert. 

,7 ) Vgl. C. R. Baskerwill, Dramatic Aspects of Medieval Folk 
Festivals in England (Sludies in Philology , Univ. of North Carolina , XVII, 
1920, S. 19 ff.), S. 80 ff. 

lö ) Baskerwill (Dramatic Aspects S. 80) hält es für wahrscheinlich, 
daß um 1300 eine gewisse Übereinstimmung zwischen den Volksspielen und 
den Stücken der Wanderkomödianten bestand; er führt Beispiele für Zah¬ 
lungen an dörfliche Spieltruppen aus dem 14. und 15. Jahrhundert an 
(S. 82 f.). — Daß man den Terminus „histrio“ auch auf Gestalten des Brauch¬ 
tums anwandte, beweisen zahlreiche alte Glossen; so wird 4 histrio ’ mit 
hagaznssa = Hexe erläutert (Steinmeyer u. Sievers, Ahd. Glossen 2, 
119, 24; vgl. Meuli, Hwb. d. dt. Abergl., „Masken“ § 15); Du C a n g e, 
Glossarium mediac et infimae Latinitatis , schreibt: ,$lrigio (strio Graevius 
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men“ mit mehr Recht als die Erben altlieidnischer Kultspieler, 
Zauberer und „Magier“ ausprechen denn als Nachkommen des 
klassischen Mimus. Wohin das Fastnachtspiel zu stellen ist, das 
mit Berufsspielern nicht das geringste zu tun hat, kann dann 
nicht zweifelhaft sein. 


DAS FASTNACHTSPIEL ALS URSPRÜNGLICHE VERANSTALTUNG 

KULTISCHER MÄNNERBÜNDE 

Halten wir uns vor Augen, daß es sich um den „Ursprung“ 
(wohlverstanden) des Fastnaditspiels (als solchen) handelt, 
nicht des sogenannten weltlichen Dramas überhaupt also, aber 
auch nicht um die „Herkunft“ einzelner, literarisch fixierter 
Spiele ihren mehr oder weniger äußerlichen und zufälligen Er- 

i. e. histrio) mimarius qui strigam imilalur “ (!). Zwischen fremden und 
gerichtsansässigen Spielleuten unterscheiden schon die bayerischen Land- 
rechte im 13. Jahrhundert. Daß auch für Ansässige und Brauchtumsspicler 
überhaupt bis ins 16. Jahrhundert die Beziehungen histriones und joculatores 
gebraucht wurden, ergibt sich eindeutig aus den alten bayerischen Rech¬ 
nungsbüchern, die Ilans Moser mit großem Erfolg durchgearbeitet hat 
(vgl. „Von fahrendem Volk, Ansingern und Fastnachtslcuten des 16. Jahr¬ 
hunderts in Altbayern“, Bayerischer Heimatschutz 27, 1931, S. 60 ff.). Zum 
„ältesten Geschlecht der Spielleute“ gehören zweifellos, wie Moser (ebenda 
S. 66) feststellt, die Springer und Tänzer, „die fast stets in Gruppen aus 
nahe gelegenen Orlen kamen und in ihren Schautänzen Reste alten Rilual- 
tanzes bewahrten“. Nach Kloster Scheyern kam eine solche Truppe aus 
Pfaffenhofen nach den Rcchnungsbüchern in den Jahren 1518 und 1527, „ein¬ 
mal als Gladiatoren, Schwerttänzer, dann wieder ungenauer als Joculatores 
angeführt und mit 1 fl. beschenkt“. Wenn ebenda schon 1499, 1502, 1513 und 
1515 histriones und joculatores genannt werden, so werden auch diese un¬ 
genauen Angaben auf brauchtümliche „Spielleute“ oder Tänzer zu beziehen 
sein. Nähere Bezeichnungen finden wir meist erst in der zweiten Hälfte des 
16.Jahrhunderts; Schwert- und Reiftänzer aus den verschiedensten Orten 
werden dann häufig angeführt; 1524 gab man in Tegernsee „den Rueppln 
von Töltz 1574 in Ettal den „ Schicerttanzern “ usf. Wo genaue Angaben 
fehlen (besonders in früherer Zeit), werden wir jedenfalls dann, wenn die 
Kirche sich tolerant zeigt, mit Moser schließen dürfen, „daß wir es in der 
Regel mit Einheimischen zu tun haben, auch dort wo ihre Herkunft nicht 
eigens angegeben ist“. — Wie sich in Anschluß an solche Tanzspiele mimische 
Fastnachtspiele entwickelten, belegt Moser anschaulich mit einem Bericht 
aus Ulm von 1551, in dem es nach einer Beschreibung des Schwerttanzes 
heißt: „Da sy nun mit dem tancz fertig waren , da war ain baur f tradt In ring 
vnd redt sein Spruch , darnach rieff der Herolt ain andern bauern ‘ usf., bis 
acht beisammen waren: „het yeder sein spruch t irybeti fil kurtzweyliger 
bossen miteinander ,, damitt was aller handel auß “. Schwerttanz und Fast- 
nachtspicl werden in den Rechnungen fast immer zusammen genannt; vgl. 
II. Moser, Archivalische Belege zur Geschichte altbayerischer Festbräuche 
im 16. Jahrhundert (Staat und Volkstum, Fesigabc für Karl Alex, von Müller, 
Diesscn vor München 1933, S. 167 ff.), S. 178. 
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stheinungsformen nach, so wird sofort klar, daß weder rein 
stoffliche, noch rein formale Kriterien zum Ziel führen können. 

Daß von anderthalb hundert überlieferten Spielen des aus¬ 
gehenden Mittelalters. 10 ) ein verschwindender Bruchteil litera¬ 
rische Stoffe etwa aus dem Artussagenkreis, der Heldenepik oder 
Spruchdichtung behandelt, völlig vereinzelt nur einige Motive 
aus der so reichen Schwankliteratur (deren richtige Ausnützung 
Hans Sachs Vorbehalten blieb), das mag stoffgcschichtlich von 
Interesse sein, für unsere Frage ist es völlig irrelevant. Nicht 
viel mehr — das muß betont werden — sagen uns die wenigen 
Spiele, deren Motive dem ländlich - rituellen Brauchtum ent¬ 
nommen sind, wie das „Eggenspiel“ (Keller Nr. 30), die Spiele 
vom Einsalzen der Mägde (Keller Nr. 76, 77, 91) oder die 
Sommer-Winter-Streitspiele (Zingerle Nr. XVI); denn es ist ein 
Unterschied zwischen dramatisiertem Brauch und dramatischem 
Brauchtum; und wenn zwar eine direkte Entwicklung vom 
Brauchtum zum Drama hier keineswegs ausgeschlossen ist — 
gegen die Darstellung des Pflug-Umzuges als neues Fastnacht¬ 
spiel wendet sich einmal ein Schweizer Erlaß ausdrücklich 20 ) —, 
so dürfen wir doch solchen Einzelfällen innerhalb des Fastnacht¬ 
spiels eine größere Bedeutung nicht beimessen. Den großen 
„Rest“ hat man dann als „Gegenwartsrealismus“ abtun wollen, 
als Produkt volkstümlichen oder „mimischen“ Spieltriebs — 
freilich ohne die auffallende Beschränkung der Themen irgend¬ 
wie erklären zu können, ohne auch die zweifellos bestehende 
Verbindung mit rituellem oder gar kultischem Brauchtum zu 
beachten. 

Formale Kriterien: Aufzugsform, Revue, Tanzaufforderung 
wiesen auf Zusammenhang mit Reigentänzen, was Crcizenach 
(I, 412 ff.) besonders einseitig unterstrich, was auch gewiß z. T. 
seine Richtigkeit hat. Völlig unhaltbar aber ist die Ansicht, 
das Fastnachtspiel sei etwa aus dem Drange entstanden, die 
Tänzer vorzustellen. Wenn ein Ursprung mimisch-dramatischer 
Spiele aus kultischen Tänzen als erwiesen gelten kann, so doch 
nur in dem Sinn, daß ein mimisch-dramatischer Keim bereits 
in den Tänzen selbst enthalten war — wie dies beim Schwert- 


10 ) Wichtigste Ausgaben: A. v. Keller in der Bibliothek des Stutt¬ 
garter litcrar. Vereins, Bd. 28—30, 1853; Bd. 46, 1858; O. Zingerle, Die 
Sterzinger Spiele, Wiener Neudr. 9 und 11, 1886; W. Seel mann. Mittel¬ 
niederdeutsche Fastnachtspiele, Drucke d. Yer. f. ndt. Sprachforscli. I, 2 1931. 
20 ) Vgl. B ä c h t o 1 d , Gesch. d. dt. Lit. in d. Schweiz 1892, S. 220, Anm. 
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tanz (nach den neuesten Forschungen) tatsächlich der Fall ist. 
Kleine dramatische Volksspiele, Mummers 9 Plays, sind so ent¬ 
standen, und auch unter unseren spätmittelalterlichen Fastnacht¬ 
spielen finden sich einige wenige, die ursprünglich daher stam¬ 
men mögen, etwa das Spiel vom Tanawäschl (Keller Nr. 54), 
nur stofflich umgedeutet auf eine Seuche, die — personifiziert — 
an Stelle des Dämons oder des Initianden nun hingerichtet wird, 
wobei noch der Charakter eines magischen Aktes heibehaltcn 
scheint. Schwerttanz-Elemente erkennen wir auch noch im 
kleinen Neidhartspiel (Keller Nr. 21) in der Hebenstreit-Szene 
mit Tötung und Doktor, schwächer im Sterzinger Szenar 
(Zingerle Nr. XXVI: Schirmeistcr). Im ganzen aber spricht 
doch das grundverschiedene Ethos der Fastnachtspiele gegen 
eine allgemeinere Ableitung nicht nur aus den Schwerttänzen, 
sondern aus Frühlings-Reigen-Tänzcn überhaupt. 

Das gegenüber Stoff und äußerer Form Entscheidende ist — 
wir haben es damit ausgesprochen — das Ethos, der Gehalt. 
Hier hat die jüngste Forschung einen großen Schritt vorwärts 
getan, indem sie das Fastnachtspiel als ur¬ 
sprüngliche Veranstaltung kultischer Män¬ 
nerbünde erkannte. 

Nach dem Vorgang von H. Schurtz (Altersklassen und 
Männerbünde, Berlin 1902) und Lily Weiser (Altgermanische 
Jünglingsweihen und Männerbünde 1927) weist Otto H ö f 1 e r 
in seinen Untersuchungen über „Kultische Geheimbünde der 
Germanen“ (deren I. Band 1934 erschienen ist) an Hand eines 
reichen Materials — m. E. überzeugend — nach, welche große 
Rolle solche Kultbünde im religiösen, sozialen und politischen 
Leben der Germanen spielten. 21 ) 

Das Fortbestehen solcher Bünde bis in die Gegenwart, wofür 
wir R. Wolfram wertvolle Nachweise (vor allem aus Öster¬ 
reich) verdanken, 22 ) ist ein unwiderlegbarer Beweis für die un¬ 
gebrochene Kontinuität germanischen Brauchtums. Wir dürfen 
(nach Höfler) annehmen, daß diese Bünde in den mittelalter¬ 
lichen Gilden und Zünften ihre Fortsetzung fanden, daß von 
ihnen bis 1800 so mancher Bauernaufstand ausgegangen ist, 
wie auch die schweizerische Eidgenossenschaft ihr Werk war; 

21 ) Siche vor allem den II. Band, der mir im Manuskript vorlag. 

”) Ich verweise auf sein in Druck befindliches Werk „Schwerttanz und 
Männerhund'*. 
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•daß es sich bei den Haberern in Südbayern, die erst 1907 nach 
jahrzehntelangem Kampf von der Regierung unterdrückt wer¬ 
den konnten, um solche uralte Geheimbünde handelte; daß 
endlich die Schwerttänze wie die meisten kultischen Volksauf¬ 
züge (z. B. das Imster Schemenlaufen) Veranstaltungen solcher 
Burschenschaften sind. 

Die Männerbünde sind die Darsteller der Dämonen, des 
Geister- und Totenheeres, der wilden Jagd, d. h. sie sind für 
die Dauer der rituellen Aufzüge tatsächlich mit diesen identisch, 
wie auch im Volk oft heute noch die Masken als Dämonen 
gelten. Hier kann also keine Rede sein von „primitiv-reli¬ 
giösen Kategorien des Volksglaubens“, deren Füllung „nun 
schon längst durch das Christentum erfolgt, nachdem es den 
Einfluß der vorhergehenden großen heidnischen Religion so 
gut wie völlig daraus verdrängt hat“ (H. Naumann, Zf. Deutsch¬ 
kunde 1928, S. 323), hier lebt das Heidentum noch in seiner 
kultischen Institution fort, zwar nicht in den Formen der höhe¬ 
ren Mythologie, aber doch nicht bloß als ein Unterschichts¬ 
glauben, der sich ewig gleich bleibt und von der Religion der 
Oberschicht gespeist wird. Die „heroisch-ekstatische, ethisch un¬ 
bedingt verpflichtende Verbundenheit der Lebendigen mit ihren 
verehrten Toten“, die in sogenannten „Verwandlungskulten“ 
konkreteste Wirklichkeit wird, hält 0. Höfler für einen „Grund¬ 
pfeiler unserer volkhaften Kultur“ (Kult. Geheimbünde I, 
S. VIII). 

Volkskundliche und religionsgeschichtliche Überlieferung 
läßt uns erkennen, daß ursprünglich auch bei den Germanen 
offenbar nur diese Bünde das Maskenrecht besaßen, kraft ihrer 
dämonischen Berufung: als Darsteller des Wilden Heeres, als 
die Toten selbst. 23 ) Eine Untersuchung der germanischen Aus¬ 
drücke für „Maske“ bestätigt den dämonischen Ursprung unserer 
Maskenbräuche. 24 ) Und hier sind, wie m. W. zuerst 0. Höfler 


23 ) Deutlich ist das noch heute bei den Schweizerischen Knabenschaften 
zu sehen, denen neben Funktionen militärischer, politischer, sittenrichter¬ 
licher (Knabengerichte, Überwachung der Dorfschönen, des Kiltgangs usw.) 
und auch kirchlicher Art in erster Linie die Veranstaltung der volkstüm¬ 
lichen Feste, Fastnachtumzüge und Spiele Vorbehalten ist; sie sind die Be¬ 
sitzer der Masken. Vgl. Gian Ca duff. Die Knabenschaften Graubündens, 
Chur 1932; Karl Meuli, Bettelumzüge im Totenkultus, Opferritual und 
Volksbrauch, Schweizer Arch. f. Volkskunde 28, 1928, S. 1 ff.; Hoffinann- 
Kraycr ebd. 8, 1912, 81 ff., 161 ff. 

24 ) Vgl. K. Meuli im Hwb. d. dt. Abergl. unter „Masken“. 
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in größerem Zusammenhang (largelegt 25 ) und K. Meuli in seinem 
gelialtvollen „Maskcn“-Aufsatz im Handwörterbuch des deut¬ 
schen Aberglaubens (1933) in ähnlichem Sinne angedeutet hat, 
die Wurzeln unserer Fastnachtspiele zu finden. Nur aus dem 
Geist dieser Verbände, nicht aus der fruchtbarkeitsmagischen 
Funktion allein, läßt sich das Maskenwesen unseres Brauchtums 
wie auch das Problem des Narren, der mittelalterlichen Narren¬ 
gesellschaften begreifen. Und aus den Funktionen dieser Ver¬ 
bände erklärt sich nun auch jene äußerst verbreitete Form des 
Fastnachtspiels, das Gerichtsspiel sowie das Vorherrschen ganz 
bestimmter satirisch-rügender Szenen des Liebes- und Ehelebens. 
Als Wächter der sittlichen Ordnung, als Träger der Volksjustiz, 
haben die Burschenschaften zweifellos schon in sehr alter Zeit 
dramatische Rügespiele ausgebildet. (Schon im 7. Jahrhundert 
läßt sich das Rüge- und Stehlrecht bei den kriegerischen Dä- 
monenbünden der Langobarden nachweisen: Edictum Rothari 
643.) Der Wert dieser Entdeckung für die Geschichte des Fast¬ 
nachtspiels, ja des Dramas überhaupt, kann kaum überschätzt 
werden. 

Indem wir auf die angekündigten größeren Arbeiten von 
Höfler und Meuli verweisen, können wir uns kurz fassen. Zwei 
Hauptformen kennt (nach Höfler) die mimische Verhöhnung: 
Zunächst die mimisch-dramatische Aufführung einer Satire, die 
den inkriminierten Vorgang (sexuelle Verfehlungen, Weiber¬ 
regiment, eheliche Untreue) darstellt (Charivari!). Dann: Rüge 
in Form einer fiktiven Gerichtsverhandlung. Die letztere kann 
dann auch die Form eines im Rahmen der Bünde ernst zu 
nehmenden Gerichts annehmen, dessen Spruch rechtskräftig 
wird, das aber doch zugleich als öffentliches Schauspiel erscheint, 
durchsetzt mit satirisch-komischen Elementen. Hierher gehört 
etwa das Brunner Bartlispiel, wie es bis ins 19. Jahrhundert am 
schmutzigen Donnerstag zugleich als Initiationsspiel der Fast¬ 
nachtgesellschaft in Brunnen bestanden hat; 20 ) ferner das so¬ 
genannte „Saugericht“ der Knabenzunft von Rapperswil, bis ins 
18. Jahrhundert bei Fastnachts-Maskenumzügen geübt, „wobei 
besonders geschlechtliche Ausschreitungen in satirisch-humoristi- 

2a ) Schon im Dez. 1930 in einem Vortrag „Zur Entstehungsgeschichte 
des deutschen Fastnachtspiels“ vor dem Akad. Verein d. Germanisten an der 
Universität Wien. 

2 ") Vgl. J. C. Ben ziger. Das Brunner Bartlispiel, Schweiz. Arch. für 
Volkskunde 13, 1909. S. 271—303. 
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mlicr Weise abgeurteilt und mit Bußen belegt wurden“; trotz 
»M iner Possenhaftigkeit war dieses Gericht gewissermaßen an¬ 
erkannt, da man an den Kleinen Rat appellieren konnte. 27 ) Daß 
wir solchem Brauchtum ein höheres Alter zusprechen dürfen 
als der literarischen Fastnachtspielüberlieferung, scheint mir 
außer Zweifel. Wie groß die Zahl der Fastnachtspiele ist, deren 
hrauchtümliche Wurzel hiermit als erwiesen gelten kann, braucht 
kaum betont werden. 

Dazu kommen noch jene zahlreichen Spiele, die Verwandt¬ 
schaft mit männerbündischen Initiationsriten zeigen: so die 
Arztspiele mit dem Heilungs- und Wiederbelebungsmotiv, Zahn¬ 
ziehen, Rasieren usf. (s. Höfler, K. G. II.). Der Übergang von 
der Zeremonie zur mimisch-dramatischen Kunst ist hier kaum 
bestimmbar; er könnte in dem Augenblick als vollzogen gelten, 
wo einer für viele sich den Initiationsriten unterzieht oder der 
abwesende Initiand durch einen karikierenden Darsteller er¬ 
setzt wird. 

Noch näher kommen wir m. E. dem Fastnachtspiel mit einem 
verbreiteten hündischen Hochzeitsbrauch — außerhalb der 
Sphäre des Straf-Charivari. Die enge Beziehung der Fastnacht¬ 
spiele zu Hochzeiten ist ja bekannt. Noch 1565 wird in Rostock 
den Rotten verboten, in domos nuptiales zu laufen (Jb. f. ndt. 
Spr. 5, 133). In Tirol nun ist es bis heute üblich, daß die 
Bursdien des Dorfes in Masken beim Hodizeitsmahl ersdieinen, 
pantomimische Tänze (mit fruchtharkeitsmagisdien Gesten) zum 
besten geben, bisweilen auch in kleinen dramatisdien Szenen 
etwa den Beruf der Eheleute darstellen oder Szenen aus 
deren Leben — meist satirisdi natürlich, womit wieder das 
Gebiet der Rügespiele berührt wird, auf dem die Bursdien- 
sdiaftcn ja Praxis hatten. So wurde etwa in Kastellruth ein 
Mäddien, das nidit melken konnte, durch eine ulkige Kuhmelk- 
szenc verhöhnt. Daß es sich aber audi bei diesen freundlichen 
Gegenstücken zum strafenden Charivari um ursprünglidi dämo- 
nische Veranstaltungen handelt, beweisen die Masken sowie das 
oft damit verbundene Auftreten des Schimmelreiters. 28 ) 


27 ) C. H e 1 b 1 i n g , Die Knabenschaften in Rapperswil, Schweiz. Arch. 
f. Volkskunde 21, 1917, S. 123 ff.; Gian Ca duff, Die Knabenschaften Grau- 
bündens, Chur 1932, S. 120. 

28 ) Vgl. F. F. Kohl, Die Tiroler Bauernhochzeit (Quellen u. Forsch, 
z. dt. Volkskunde 3), Wien 1908, S. 215 ff., 224, 252 etc. 
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Als Gipfelpunkt einer Entwicklung, die aus der Verbindung 
von Verlobungsrüge mit Gerichtsform entsprang, können wir 
(mit Höfler) wohl die Spiele von der actio de sponsu ansehen. 
Nun erst erklärt sich die auffallende Beschränkung solcher 
Spiele auf Themen dieser Sphäre! 


DAS FASTNACHTSPIEL: 

TEIL EINES GERMANISCHEN KULTBRAUCHS 

Die dämonischen Männerbünde als ursprüngliche Träger des 
Fastnachtspiels — das ist eine unschätzbare Erkenntnis, die ein 
ganz neues Licht auf die Bedeutung primitiver Geineinschafts¬ 
dramatik wirft. Und doch dürfen wir, wie ich glaube, bei der 
Scheidung der einzelnen überlieferten Spiele nach genetischen 
Gruppen nicht stehen bleiben, wenn wir den letzten Ursprung 
des Fastnachtspiels als solchen ergründen wollen. Seine Boden¬ 
ständigkeit kann nun zwar als endgültig erwiesen gelten — und 
damit wohl auch die Unhaltbarkeit der These, „daß alle drama¬ 
tische Poesie des Abendlandes auf dem attischen Drama beruht 64 
(A. Körte). Aber auch innerhalb des hündischen Brauchtums 
werden wir versuchen müssen, akzessorische Elemente von den 
letzthin ursprünglichen zu trennen. 

Gegen die Annahme von rituellen Spielen, wie Rügespiel, 
Hochzeitsspiel, Initiationsspiel, als eigentliche und tiefste Wur¬ 
zeln des Fastnachtspiels scheint mir zweierlei zu sprechen: 

Erstens: das andersartige Ethos der Fastnachtspiele, das bloß 
aus einem städtischen Rationalisierungsprozeß m. E. nicht 
erklärt werden kann! Suchen wir den Grundton — gerade der 
Nürnberger Spiele — zu bestimmen, den letzten Antrieb ge¬ 
wissermaßen dieser Produktion, so müssen wir Gervinus recht 
geben, der „Unanständigkeit 66 als die Seele des Fastnachtspiels 
bezeichnete, und wir können Goedeckes hartem Urteil kaum 
widersprechen: „Jeder Sprecher ein Schwein, jeder Spruch eine 
Roheit, jeder Witz eine Unfläterei. 66 Und das soll das Ergebnis 
einer einstmals sittenrichterlichen Tätigkeit der Bünde sein? 
Das würde doch eine sittliche Verrohung des spätmittelalter¬ 
lichen Bürger- und Handwerkertums voraussetzen, die kaum 
vorstellbar wäre. 

Und zweitens: die Tatsache, daß die Emanzipation von der 
rituellen Grundlage, vom kultischen Brauchtum auch beim 
Fastnachtspicl des 15. Jahrhunderts noch keineswegs überall als 
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vollzogen angesehen werden darf! Ja, die ganze Überlieferung 
läßt eigentlich gar keinen Zweifel, daß das rottenweise Um¬ 
ziehen mit Spielen (ursprünglich in Masken) uralter Fast¬ 
nacht b r a u c h ist — unabhängig von Rüge-, Hochzeits- und 
Initiationsspiel im besonderen, unabhängig aber auch wohl 
von den eigentlichen Lenzspielen! Es ist festzustellen, daß 
die Aufführung von Fastnachtspielen noch im ausgehenden 
Mittelalter fast durchweg als Vorrecht bestimmter Männer¬ 
gruppen, in Nürnberg der Gesellen und Handwerker, erscheint, 
die kleine Spielgilden, sogenannte „Rotten“, bilden. Diese ziehen 
an bestimmten Tagen mit ihren Spielen herum, wobei der kostü¬ 
mierte Umzug als solcher offenbar wesentlich ist und uraltem 
Brauch entspricht. Wenn noch im 16. Jahrhundert strenge 
Stadtbehörden sich häufig veranlaßt sahen, gegen das Umziehen 
in Kostümen aus Anlaß von Schul- und Bürgerspielen einzu¬ 
schreiten, 20 ) so wird das ein Rest dieser Fastnachtsitte sein. In 
einem Nürnberger Ratsprotokoll vom 3. Februar des Jahres 1487 
heißt es: „ Item den erbern jungen gesellen ist vergönnt, in 
vasnacht kleidern in gestalt des moren zu vasnacht in rott weise 
ze laufen und reimen zu gebrauchen y doch daz sich der haubtman 
dem pfenter ansage .“ 30 ) Am 22. Januar 1495 beschließt der 
Nürnberger Rat (Hampe Nr. 17): „ Item den von Werd und der 
andern vasnachtrott, die in der vasnacht laufen wolten, solich 
ir beger abzelainen, doch wo imant mit spilen oder reimen in 
die heuser zuchtiglich geen wolten, das sol inen unverboten 
sein .“ Hier versucht man also bereits den Fastnachtlauf auf 
das Spiel in den Häusern zu beschränken. Das Brauchtümliche 
solcher Besuche zeigt etwa folgender Erlaß vom 20. Februar 
1593 (also ein Jahrhundert später): „den wagner - und huof- 
schmidtgesellen soll man erlauben, das an der faßnacht sie ihre 
vätter (!) mit einem spil besuchen und ihnen schenken miigen , 
doch nur einen tag, und das sie keinen tanz dabei nicht halten 
sollen .“ zl ) Dazu halte man einen Erlaß vom Jahre 1419 im 

20 ) Vgl. z. B. Steyr, 1600: Stumpfl, Das alte Schultheater in Steyr im 
Zeitaller der Reformation und der Gegenreformation, Linz 1933, S. 35. Ein 
Nürnberger Ratsprotokoll vom 11. Februar 1549 (Hampe Nr. 49) bestimmt: 
iy Den messerern , so die Josephisch Historien zu spilen jurgenomen, solichs 
vergönnen , doch sagen , mit denselben klaidern nit über die gassen zu geen“ 

30 ) Theodor Hampe, Die Entwicklung des Theaterwesens in Nürnberg 
von der 2. Hälfte des 15. Jh. bis 1806, Nürnberg 1900, Nr. 13. Vgl. ebd. Nr. 6, 
wo das „ laufen in gestalt alter tveiber“ erlaubt wird (1479). 

31 ) Hampe, Ergänzungen in Mitt. d. Ver. f. Gesch. d. Stadt Nürnberg 
19, 1911, 298. 

3 
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Basler Rufbüchlein (s. Schw. Ardi. f. Vk. I, 50): „ Wie wol man 
üch zer nehsten verkiindung gegönnet und erlaubet hat vff gester 
an ze vahende in Bökenwise ze gonde die vassnacht vss . So 
tribent jr die fröud so gar schalklich vnd wüstlich , daz wirdig 
Herren vnd frowen vff jr Stuben nit getantzen, noch kein ruwe 
vor üch gehoben mögent, davon gross kumber vnd gebrest 
vfarston möchte . .Dieses „ bökenwise “ Gehen ist zweifellos 
die urtümlichere, noch dämonisch-theriomorphe Form des Fast¬ 
nachtlaufens. 

Daß man dabei auch in Nürnberg ursprünglich Masken trug, 
geht aus den Ratsprotokollen klar hervor. Mehrfach wird in 
den letzten Jahren des 15. Jahrhunderts die Erlaubnis von Fast¬ 
nachtspielen an die Bedingung geknüpft, „ daz sie nit schenpart 
gebrauchen“.* 2 ) 

Den Vorreden der Fastnachtspiele ist zu entnehmen, 
daß vorwiegend in Wirtshäusern und befreundeten „Bursen 46 , 
hei genossenschaftlichen Zusammenkünften (besonders der 
Handwerker) gespielt wurde; dafür wurde man bewirtet und 
beschenkt. Im ganzen kann man also sagen, daß das Fastnacht¬ 
spiel einen Teil des Fastnachtlaufs in der Form genossenschaft¬ 
lich organisierter Heischegänge bildete. Im rituellen Fastnacht¬ 
brauchtum seihst muß somit der w r ahre Ursprung der Spiele 
gesucht werden. 

Hier ist nun die Grundfrage: Hat die Fastnachtfeier kultische 
Wurzeln? Oder ist sie bloß ein Ergebnis des Kirchenjahres, als 
Vorabend der christlichen Fastenzeit? Und ferner: Ist also der 
derbkomische Grundcharakter der Fastnachtspiele nur ein Resul¬ 
tat christlicher Vorfasten-Ausgelassenheit — oder vielmehr ein 
Rest vorchristlichen Kultbrauches? 

Ich glaube, das letztere ist ohne weiteres zu bejahen! Gewiß 
irrig wäre es, hier nur an eine durch den christlichen Fest¬ 
kalender bedingte Vor- bzw. Rückverlegung heidnischer Winter- 
und Frühlingsfeste im allgemeinen zu denken. 

* 

3a ) Hnmpe Nr. 18: 5. Febr. 1495: „Item den gesellen, die ein ims- 
nachtspil mit reimen von einem gericht iiben tvollen, ist das vergönnt, doch 
daz sie nit schenpart gebrauchen'*; Nr. 19: 19. Jan. 1496: „Den gesellen, die 
mit reimen in einem fassnachtspil geen wollen, ist es vergont, doch das sie 
nit schein pari tragen . noch rottweis laufen.** Vgl. auch Nr. 7 vom 20. Jan. 
1483, wo erlaubt wird, „selb zweljt in der vasnacht zimlicher wate onc schcm - 
part ze geen und züchtig reimen ze gebrauchen **. 
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Die Etymologie von „Fastnacht“ ist freilich noch um- 
hI ritten. Kluge (Etymolog. Wb. 2 1930) hält an „Fast-nacht“ als 
„Vorabend der Fastenzeit“ fest, deren Beginn 1091 auf dem 
Konzil von Benevent auf den Mittwoch vor Invocavit festgelegt 
wurde. Die sonst so ansprechende Ableitung aus „faseln“ = 
delirare , irre reden, lehnt Kluge offenbar deshalb ab, weil das 
Wort in dieser Bedeutung kaum vor Christian Weise 1685 zu 
belegen ist. Ich möchte aber glauben, daß die neu aufgedeckte 
Wurzel des Narrentums eine andere etymologische Möglichkeit 
eröffnet. 

„Faseln“ und „fasen“ erscheint ja in der ursprünglichen Be¬ 
deutung von ineptire, „wurzeln, gedeihen, fruchten“ (Grimm 
Dt. Wh.). Daneben finden wir: „Faselschwein“ = Zuchtschwein, 
mhd. vasel = „Zuchtvieh“, ahd. fasal , ags. faesl; an. fgsull 
„Nachkommenschaft“. Im Ablaut der german. Wurzel fas 
ferner: mhd. visel „männl. Glied“, dem idg. *pos- : *pes- in gleich¬ 
bedeutendem aind. päsas , gr. XEoq, lat. penis entspricht. Dürfen 
wir dazu noch altnord, arga-fas = „Narretei“ stellen, so scheint 
mir doch die sonst fast unerklärliche, späte Bedeutung von 
faseln = „irre reden“ besser aus einer ursprünglich phallischen 
Narrenfunktion abzuleiten, als mit Grimm etwa aus „floccos 
legere “ (besinnungsloses Flockenlesen mit den Händen). Jeden¬ 
falls würde das zum Brauchtum der Zeit passen. 

In ähnliche Richtung würde übrigens auch das in alten 
Glossen (bei Hincmar von Reims ca. 850, Regino von Prüm um 
900, Burchard von Worms um 1020) belegte talamasca weisen, 
wenn wir es mit Meuli zu deutschem: dalen , talmen = „kin¬ 
dische, läppische Dinge reden und tun, Possen und Witze machen“ 
(vgl. dalimann = Hampelmann) stellen dürfen, und masca 
(langob. masca, ahd. mascun : retia; dän. maske : 1. Masche, 
2. Gesichtsmaske) etwa als Toter im Netz, Wiedergänger, also 
„heidnische Seelenmaske“ zu deuten wäre; talamasca wäre dann 
nach Meuli „ein Vermummter, der mit der unverständlich lallen¬ 
den Sprache der Besessenen und der primitiven Geisterdarsteller 
sich schon erheblich der komischen Maske genähert hätte“. 
Warum erst „genähert“? Jedenfalls: ein clownartiger Dämon 
bei den Germanen des 9. Jahrhunderts? Hincmar tadelt aus¬ 
drücklich das „ungeschlachte Gelächter“ der Teilnehmer des 
Totenfestes! M ) 


) Vgl. II ö f 1 e r, K. G. I, 138 ff. 


3» 
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Aber wie dem auch sei: wertvoller sind die mittellateinischen 
Spurcalia , die seit dem 7. Jahrhundert als priesterliches Schelt¬ 
wort für ein heidnisch-germanisches Frauen- und Fruchtbarkeits¬ 
fest belegt sind, das offenbar zu Lichtmeß (2. Februar) stattfand. 
Das Wort (aus spurcus = schweinisch, unrein) darf mit „heid¬ 
nisch-unsittliche Tage“ übersetzt werden, die zu begehen im 
8. Jahrhundert im Norden des fränkischen Reiches verboten 
wurde: zweifellos, wie Frings (Germania Romana 1932) an¬ 
nimmt, ein landschaftlicher Name für Fastnacht! Mag, wie Frings 
meint, dieser Name auch vielleicht bis auf römische Zeit zu¬ 
rückgehen — für das Fest selbst kommt natürlich römische 
Herkunft gar nicht in Frage (Reste von Einflüssen höchstens!). 
Daß die Verwandtschaft mit römischen Festen, den Luperealien 
vor allem, nichts anderes beweisen kann als Konvergenz, als 
Urverwandtschaft, das sollte heute jedem selbstverständlich sein! 

Personifiziert lebt der Name in rheinischen Gegenden in der 
„Spörkelfrau“ fort, einer Wetterfrau, die unserer Frau Holle 
entspricht, der „Alten“ der Bräuche; sie ist die Letzte bei 
den Frauenvisiten im unteren Westerwald; und in der Nähe von 
Bonn (Oberdollendorf) heißt spörkel „der letzte in der Reihe 
beim Opfergang“. „In Herschbach (Eifel) und auch an anderen 
Orten wurde früher auf Lichtmeß während der heiligen Messe 
zur Entrichtung eines Opfers ein allgemeiner Umgang um den 
Altar gemacht. Auch hier war die letzte der umgehenden weib¬ 
lichen Personen die Spörkelse. Schüttelte sie während des Um¬ 
ganges derb ihren Rock, so gab es noch reichlich Schnee.“ S4 ) Hier 
läßt sich ein direkter Zusammenhang nicht nur mit der Weiber¬ 
fastnacht feststellen, sondern mit dem Fastnachtspiel selbst! 
Denn niemand andrer als die Spörkelse ist doch wohl jene „alte 
vettel“ in der „Jung rott fasnacht“ (Keller Nr. 95), die den 
Reigen der jungen Leute als letzte mit der Aufforderung zum 
Tanz beschließt. 35 ) Aber worauf es uns ankommt: Die Spurcalia 
bezeugen ein heidnisch-germanisches Kultfest im Februar, das 
vom christlichen Standpunkt aus (!) als unsittlich bezeichnet wird. 

3I ) Th. Frings, Germania Romana (Teuthonista, Zeitschr. f. dt. Dia- 
lektforsch. u. Sprachgesch., Beiheft 4), Halle 1932, S. 118. 

Stt ) Über die „Weiberfastnacht“ als Brauch germanischer Weiberbünde 
vgl. R. Wolfram in der Berliner Zeitschr. für Volkskunde 1933, Bd. IV, 
S. 140 f. Belege aus der Rheingegend, Brabant, Westfalen, Niedersachsen, 
Schlesien usf. hei A. Becker, Frauenrechtliches in Brauch und Sitte, Progr. 
Zweibrücken 1912/13. 



Spurcalia / Griechische Komödie 


23 


Was uns durch mannigfaches Brauchtum wie durch Etymo¬ 
logien bekräftigt wird: daß nämlich der Fastnachtfeier ein vor¬ 
christliches Kultfest zugrunde liegt (dessen zeitliche Aus¬ 
dehnung freilich, wie die der Fastnacht in vielen Gegenden, über 
Neujahr zurück gereicht haben mag), das bestätigen ethno¬ 
logische Parallelen. Und dort, beim Brauchtum anderer Völker, 
werden wir vielleicht den Schlüssel zum Verständnis unserer 
Fastnachtspiele finden können. 


ANTIKE UND ETHNOLOGISCHE PARALLELEN 

Es liegt nahe, vor allem die griechische Komödie 
zum Vergleich heranzuziehen. Die Übereinstimmungen sind in 
der Tat überraschend. So unsicher Aristoteles im einzelnen über 
den Ursprung ist, als letzte Wurzel verweist er doch eindeutig 
auf Improvisationen bei phallischen Zeremonien, wie sie zu 
seiner Zeit noch in manchen Städten bestanden haben sollen. 
Mit Tanz und satirischen Gesängen zog eine Schar Maskierter, 
eben der „Kontos“, von dem die Komödie den Namen hat, von 
Haus zu Haus, ganz wie unsere Fastnachtspieler. Auf Hobby - 
horses, Pferdemasken, reitend zeigt solche Gestalten ein attisches 
Vasenbild von ca. 540—490 (Berlin). „Jambische“ Improvisa¬ 
tionen meist obszöner Art, oft in der Form von Satiren gegen 
bestimmte Persönlichkeiten (Rügen!), gehören von Anfang an 
zu diesen Aufzügen und leben in den politischen und persön¬ 
lichen Angriffen der „Alten Komödie“ fort. 38 ) Stellen wir dazu 
noch, was ein Kenner wie Alfred Körte über den Kontos und 
die komischen Schauspieler sagt: 37 ) „Der trunkene Schwarm, von 
dem die Komödie ihren Namen hat, wählt wechselnde Vermum¬ 
mungen — nicht selten gerade in der älteren Zeit rein tierische, 
wie Vögel, Gallwespen, Frösche, Ziegen usw. —, die zu Dionysos 
in keiner unmittelbaren Beziehung stehen. Den festen Anschluß 
an den Gott, den wir bei dem Komödien chor vermissen, finden 


ao ) Vgl. R. C. Flickingcr, The Greek Theater and its Drama , Chicago 
1918, S. 381L, and die dort verzeichnele Literatur; F. M. Cornford, 
The Origin of Attic Comedy 1914; J. E. Harrison, Cornford, 
G. M u r r a y : Themis , 2 Cambridge 1927 etc. 

37 ) Die griechische Komödie (Aus Natur und Geisteswelt 400) 2 1930, 
S. 4 ff. 
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wir nun aber bei den Schauspielern der Komödie. Hier 
ru tzeu archäologische Beobachtungen ein, die es uns erlauben, 
dir früheste Entwicklung der attischen Komödie weit klarer zu 
erkennen, als das Aristoteles möglich war. Eine Anzahl Stellen 
hei Aristophanes, ein Vasenbild und vor allem eine Fülle von 
Tonfiguren lehren, daß die komischen Schauspieler Athens mit 
merkwürdiger Zähigkeit bis ins 4. Jahrhundert herab ein sehr 
burleskes, ja obszönes Kostüm bewahrten. Sie hatten dick aus¬ 
gestopfte Bäuche und ebensolche Hinterteile, dazu einen statt¬ 
lichen ledernen Phallus. Der dicke Bauch galt als so unermeß¬ 
liches Erfordernis, daß der Schauspieler, auch wenn er als Frau 
auftrat, nicht auf ihn verzichten durfte, alle älteren Tonfiguren, 
die komische Schauspieler in Frauenrollen darstellen . . . zeigen 
den dicken Bauch . . . Ein so burleskes Kostüm konnte sich in den 
Tagen höchster Geisteskultur nur behaupten, wenn es durch 
religiöse Tradition gleichsam geheiligt war, die phallischen Dick¬ 
bäuche müssen etwas mit dem Kult des Dionysos zu tun haben.“ 
Die Urbilder dieser komischen Schauspieler findet Körte in pelo- 
ponnesischen Dämonengestalten, die den attischen Silenen ent¬ 
sprechen; sie haben noch in ihrer äußeren Erscheinung den 
Charakter alter Dionysosbegleiter bewahrt. 

Weiter wollen wir uns in dieses höchst schwierige und um¬ 
strittene Gebiet nicht vorwagen. So verwandt die Entstehung 
der griechischen Komödie der des Fastnachtspiels auf den ersten 
Blick erscheint, für eine Deutung der kultischen Voraussetzungen 
liegt sie doch zu weit zurück und im Dunkel. Da es sich für uns 
um ein Phänomen von ziemlich allgemeiner Bedeutung handelt, 
wollen wir versuchen, von primitiveren, d. h. urtümlicheren 
Parallelen her einen Weg zum Verständnis zu finden. Es braucht 
wohl nicht betont zu werden, daß uns dabei irgendeine Gleich¬ 
setzung der Germanen mit sog. „primitiven Völkern“ völlig 
fernliegt. Lediglich zur Aufklärung einer im wahren Sinne des 
Wortes primitiven Erscheinung mag uns die Methode der ver¬ 
gleichenden Ethnologie Dienste leisten. 

Drei Beispiele seien herausgegriffen. Bei dem neumexika¬ 
nischen Stamm der Z uni gibt es eine uralte Vereinigung von 
Priestern, die Koycamashi , die zwar Clowns (oder ihrer Masken 
wegen „Lehmköpfe“) genannt werden, trotzdem aber als heilig 
gelten. Sie sind — wie unsere Männerbünde — Dämonen, 
Wachstumsgeistcr, aber auch: die Toten, die Vorfahren! Bei den 
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kultischen Feiern fällt ihnen eine ganz spezielle Rolle zu: an 
den Kulttänzen seihst (den Korkokshi- Tänzen) nehmen sie zwar 
nicht direkt teil, sie tanzen aber daneben her, mit obszönen Be¬ 
wegungen und bestrebt, über alles, das sie sehen, meist obszöne 
Scherze zu machen. Nach dem Bericht von Fewkes (Journal of 
Amen Ethnol. and Archaeol. I, 22 f.) sind diese Späße der 
„Lehmköpfe“ „so ekelhaft, daß man unmöglich glauben kann, 
die vornehmen Zuni würden an dem Tanze teilnehmen. Kein 
Versuch wird von den Zuschauern, die am Schluß des Tanz¬ 
nachmittags die ganze Bevölkerung in ihrem besten Staat um¬ 
fassen, gemacht oder auch nur erwogen, die unzüchtigen Ge¬ 
meinheiten der Clowns zu mäßigen“. Fewkes meint, die Rollen 
der Koyeamashi seien deshalb gewöhnlich von ärmeren Per¬ 
sonen gespielt worden, wofür sie beschenkt wurden. Dem wider¬ 
spricht allerdings ein anderer Bericht, nach dem die Koyeamashi 
jährlich aus der Priesterschaft der Nation gewählt wurden! 38 ) 

Das nun scheint mir eine analoge Situation zu sein, wie bei 
den Nürnberger Fastnachtspielen des 14. und 15. Jahrhunderts: 
Noch erregt der ursprünglich kultische Brauch nicht wirklich An¬ 
stoß — schon aber haben die Patrizier die obszönen Clown¬ 
rollen zum größten Teil den unteren Klassen (den Hand¬ 
werkern) überlassen. 

Daß es sich bei den Späßen der Koyeamashi um sekundäre 
Zutaten handeln soll, halte ich für ganz ausgeschlossen! Es muß 
eine ursprüngliche Funktion im Rahmen des Kultfestes sein, die 
— das ist hier das Interessanteste — einem eigenen Bund, einer 
ursprünglich auserwählten „Priesterschaft“ übertragen war! Und 
eben hier ist bei mehreren Stämmen der Schritt zum Theater 
vollzogen, zu kleinen improvisierten mimischen Schwänken! 39 ) 


38 ) K. Th. Prcuß, Arch. f. Anthropologie, N. F. I, 1904, S. 173. 

89 ) Anfänge mimischer Kunst im Anschluß an kultische Veranstaltungen 
zeigen sich z. B. auch bei den Irokesen. (Vgl. De Cost Smith, Witchcraft 
and Demonism of the Modern Iroquois , in Journal of American Folklore I, 
1888, 187 ff.; Prcuß, Arch. f. Anthrop. N. F. I, 1904, S. 171.) Dort hat 
sich bis in die Gegenwart der uralte Glaube an ein Geschlecht von über¬ 
natürlichen Wesen erhalten, die in Höhlen wohnen, Holzmasken tragen und 
Keulen mit sich führen (!). Im Januar treten sie in den Neujahrstänzen 
maskiert auf, um dem Volk gegen Hexen zu helfen und Krankheiten (die 
man allerdings auch ihnen selbst zuschreibt) zu heilen; sie verlangen Opfer¬ 
gaben, siipl böse, wenn nicht mit ihnen getanzt wird, und werden allgemein 
hoch geehrt. Ihr Auftreten beim Fest hat durchaus dämonischen Charakter; 
ihre Kleidung besteht hauptsächlich aus Lumpen, und durch Ausstopfungen 
machen sie den Eindruck von ungeheuerlichen Mißgestalten. „Der Tanz“, 
so wird weiter berichtet, „dauerte nur kurze Zeit, und als er vorüber war, 
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Als zweites Beispiel seien die sibirischen Wogulen an¬ 
geführt, hei denen sich ein merkwürdiges, bodenständig ent¬ 
wickeltes „Drama 46 findet, das als wichtiger Bestandteil (!) zum 
Bäreukult gehört. Männliche Masken (die — ganz wie die Mas¬ 
ken unseres Brauchtums — behaupten, von fernher zu kommen, 
und die sich nicht zu erkennen geben) führen mitten im kulti¬ 
schen Fest vor der versammelten Gemeinde kleine Farcen auf, 
Pantomimen oder Sprech- und Singspiele, die in der Regel mit 
einem Tanz enden. Es sind Schwänke aus dem Leben der Wo¬ 
gulen, satirisch, karikaturistisch: selbst das Opferfest wird paro¬ 
diert; und durchweg werden — improvisiert — Roheiten und 
Obszönitäten „naiv leidenschaftslos vorgebracht 66 , ohne daß die 
anwesenden Frauen und Kinder daran Anstoß nähmen. 40 ) 

Das nun spricht m. E. dagegen, daß die „lachende Satire 66 
sekundär städtisch sein müsse. Wieder — wie bei den India¬ 
nern — scheint es sich um Clowns unter den Geistern zu handeln, 
die ihre ursprüngliche komische Funktion neben den „ernsten 66 
Geistern des Kultdramas haben. 

Und nun noch zu den Pyrenäen, zum interessanten Bergvolk 
der Basken, deren seltsame Cavalcades (übrigens in Ver¬ 
bindung mit Hobby-Horse - und Bärenspiel) in die Fastnachtzeit 
fallen, ja aufs engste mit der Lichtmeßzeit verbunden erscheinen. 
Beachtenswert ist da, daß die maskierten Burschenscharen, eben 
die Cavalcades, sowohl zu Rügespielen ausziehen als auch — ge¬ 
trennt davon — zum Carnevalfest, das insofern noch 
kultische Bindung zeigt, als eine Wiederholung des Auf¬ 
zuges außerhalb der bestimmten Zeit als unmöglich gilt, und 
dessen heidnischen Charakter der Umstand beweist, daß 
beim Erscheinen der verwandten Masquerades das ganze Dorf 
feiert, der Cure aber den Ort für die Dauer des Festes verläßt. 41 ) 


gingen die Darsteller nach ihrem Gefallen im Beratnngsliause umher, durch 
ihre Masken auf die Frauen stierend und den Kindern Schrecken einjagend. 
Gelegentlich rief der Leiter des Ganzen einen oder zwei von ihnen beiseite, 
gab ihnen etwas Tabak extra... und forderte sie auf, in besonderer Art zu 
tanzen, verschiedene Tiere nachzuahmen oder Lokomotiven, Schlittschuh¬ 
läufer usw.“ Wenn es sich demnach hier um mimische Zugaben handelt, so 
mag dergleichen doch ursprünglich zum Kult gehört haben. 

40 ) Arturi Knnnisto, Über die wogulische Schauspielkunst Finnisch? 
ugrische Forsc hungen 6, 1906, S. 213—237. 

41 ) Vgl. Violet Alford, The Basque Masquerade , Folk-Lore XXXIX, 
1928, S. 68 IT.; The Springtime Bear in the Pyrenees, Folk-Lore XLI, 1930, 
S. 266 IT. 
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Es ergibt sich also eine ursprüngliche Trennung der Funk¬ 
tionen als Sittenrichter und als Spieler des Fastnachtfestes. 
Ferner: die Dämonenschar scheidet sich deutlich in zwei Gruppen: 
Les Rouges oder Les Beaux auf der einen Seite, mit dem ge¬ 
krönten Mann-pferd (dem besten Tänzer!) mit Braut und Ge¬ 
folge, — Les Noirs auf der andern Seite, eine wilde Schar, der 
beim Fest die „komische“ Rolle zufällt, die kleine Farcen auf¬ 
führen, mit auffallend ähnlichen Motiven wie die unserer Fast¬ 
nachtspiele (Meister und komischer Diener, Arztspiel, obszöne 
Witze!). Auch da hat man in Unkenntnis der anderen Parallelen 
eine sekundäre Zutat vermutet. Die Häufung der gleichen Er¬ 
scheinung zwingt uns aber, hier vielmehr ein Urgesetz pri¬ 
mitiven Kultbrauches zu erkennen, einen Urdualismus 
gewissermaßen, die noch in einem Rahmen vereinten Wurzeln 
von Tragödie und Komödie, wie wir annehmen dürfen! 


DIE KULTISCHE FUNKTION DES FASTNACHTSPIELS 

Ob sich die festgestellte eigenartige Teilung der dämonischen 
Kultspieler aus dem ambivalenten Charakter der (rächenden 
und segenbringenden) Totengeister ableiten läßt, 42 ) bleibe da¬ 
hingestellt. Jedenfalls ist diese Erscheinung, die sich bei den 
verschiedensten Völkern nachweisen läßt, auch den Germanen 
nicht fremd. Fast überall im germanischen Brauchtum, wo ur¬ 
tümliche Formen bewahrt sind, lassen sich Reste davon er¬ 
kennen. Wir erinnern nur an die alpenländischen Dämonen¬ 
scharen, die Perchten (oder wie sie sonst heißen mögen), die in 
zwei Gruppen auftreten, als Schöne und als „ Schiache “ (Häß¬ 
liche), wie bei den Basken „Les Beaux “ und „Les Noirs“. 

Es bedarf kaum eines Beweises, daß der Nürnberger „Schem- 
bart“-lauf (wohl aus „ Schemen “ für Totenseele) 43 ) im Grunde 
nichts anderes ist als eine Spätform des Perchtenlaufs. Wir 
wissen, daß er ursprünglich bei Nacht gelaufen wurde, als Geister¬ 
zug, mit Schlaggeräten und Säcken: der Aufzug der dämonischen 
Burschenschaften — spät erst ein Privileg der Patrizier (wie 
z. B. auch der patrizischen Zirkelbrüder in Lübeck). Aber diese 
Schembartläufer der Spälzeit — das sind meist nur mehr die 


42 ) Vgl. K. Mcnli, Schw. Arch. f. Vk. 28, 1928, 31. 
«) Schweiz. Id. 8, 770 ff. 
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schönen Perchten! Die „Schiachen“ hat man (wie ähnlich hei 
den Zuni) vielfach den Handwerkern überlassen. Was davon 
blieb — so glauben wir jetzt behaupten zu können —, ist das 
Fastnachtspiel: die Schwänke der dämonischen Clowns, mit zu¬ 
nehmendem Schwinden der rituellen Grundlage literarisch aus¬ 
gebaut; erweitert durch andere brauchtümliche Spiele, vor allein 
Rüge-, Hochzeits-, Initiatiousspielc (was durch die Identität der 
— männerbündischen — Darsteller gegeben war) —, aber bis 
zum Ausgang des Mittelalters noch gebunden durch das ursprüng¬ 
liche, kultisch bedingte Ethos: das Komisch-Satirische, das Plial- 
lisdie; bis endlich in der Reformationszeit erst in Nürnberg Hans 
Sadis, nach längerem Verbot des Brauches, den letzten Sdiritt 
der Emanzipation, der Rationalisierung vollzog, das Obszöne 
ins Moralisdi-Didaktiscbe wandelte und damit erst das rein 
literarisdie Nürnberger Fastnachtspiel schuf. 

Der früher vermißte Zusammenhang zwischen Schembart und 
Fastnachtspiel wäre damit gefunden. Es hat sich übrigens auch 
ein direktes, sehr aufschlußreiches Zeugnis dafür erhalten; in 
einem Nürnberger Protokoll vom 28. Februar 1497 (Hampe 
Nr. 20) lesen wir: „Es ist bei einem erbern rat erteilt , Wolf 
Keczel und den Oßwalt , der geselschaft von Rafenspurg diener 9 
ir iden ein monat uf ein versperten turn zu straffen , — darumb 
das sie Hansen Zamasser mit einem faßnachtspil als ein narren 
gehont haben“; ein Rügespiel also! Gleich im folgenden Jahr 
aber wurde derselbe Wolf Keczel einer der Hauptmänncr der 
Schembartgesellschaft, ein Amt, für das er sidi vermutlich durch 
sein Spiel als besonders berufen erwiesen bat. 44 ) 

Es wird nun auch nidit mehr so „auffällig“ erscheinen 
(wie Hampe, Entwicklung S. 16), daß uns hier (und noch einmal 
nadi einem Ratsprotokoll vom Jahre 1487) ausnahmsweise dodi 
auch die „Ehrbarn“ als Fastnaditspieler entgegentreten, war 
doch diese Funktion dem hiindisdien Brauditum nach eine 
durchaus „ehrenwerte“; in Lübeck ist sie bis ins 16. Jahrhundert 
von den Patriziern gepflegt worden. 

Der Ursprung des Fastnaditspiels, so können wir das Er¬ 
gebnis unserer Untersuchung zusammenfassen, liegt in den 
Schwänken, die eine phallische Dämonenschar — bei den Ger- 

u ) Oswald Krell, Vertreter der Ravensburger Handelsgesellschaft in 
Nürnberg, wird 1503 als Schcmbartlh'ufer genannt. 
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inanen wie bei anderen Völkern — im Rahmen der kul¬ 
tischen Vorfrühlingsfeste (das englische „ springrnaking “ trifft 
wohl den Kern) aufzuführen hatte. 45 ) Die mimischen Anfänge 
liegen im Kultischen und sind nicht erst ein Produkt städtisch¬ 
rationalistischer Geisteshaltung. 

Die neuen Perspektiven, die sich daraus ergehen, sind noch 
kaum zu überblicken. Nur das sei schon angedeutet: Haben zwar 
Kirche und Christentum im Mittelalter die heidnisch-germa¬ 
nischen Traditionen weder restlos amalgamieren noch vernichten 
können, so ist es ihnen mit der Zeit doch gelungen, den kulti¬ 
schen Rahmen zu sprengen. Demgegenüber erscheint der Akt 
der Bekehrung im Frühmittelalter als äußerlich. „Jene Leute 
glaubten einen neuen Dämonengott anerkennen, im übrigen aber 
weiterlcben zu können wie bisher.“ 48 ) Die Ursache des sittlichen 
Verfalls in der fränkischen Merowinger- und isländischen Stur¬ 
lungenzeit wird man allerdings weniger auf religiösem als auf 
kulturellem und gesellschaftlichem Gebiete suchen müssen. 47 ) 
Die entscheidende Wandlung der Sittlichkeit, vom Gemein¬ 
schaftsethos zur unmittelbaren Verantwortlichkeit des einzelnen 
vor einem transzendenten Gott, vollzog sich m. E. erst später, 
und zwar zuletzt in den breiten Volksschichten. Die daraus fol- 


4Ö ) Daß Phallisches auch bei den germanischen Völkern von ahersher 
eine Rolle spielte (wie im Volksbrauch noch heute!), ist eine Tatsache, die 
ni. E. nicht als mit der ursprünglichen germanischen Art unvereinbar und 
folglich als Ergebnis fremden, mediterranen Einflusses angesehen werden 
darf. „Der Phallusdienst“, sagt Grimm (Deutsche Mythologie I, 176), „wie 
er unter vielen Völkern des Altertums verbreitet war, muß aus einer schuld¬ 
losen Verehrung des zeugenden Prinzips hergeleitet werden, die eine spätere, 
ihrer Sünde bewußte Zeit ängstlich mied.“ Wenn auch die isländische Ge¬ 
schichte vom Völsi als tendenziöse „christliche Travestie“ (Grönbech) auf- 
gefaßt werden könnte (desgleichen ein Bericht des Saxo Grammalicus ), so 
bleiben doch noch genug andere Zeugnisse für die älteste Zeit; vgl. F. R. 
Schröder, Germanentum und Hellenismus, Heidelberg 1924, S. 39 fF.; 
Ernst Alfred P h i 1 i p p s o n , Germanisches Heidentum bei den Angel¬ 
sachsen (Kölner anglist. Arb. 4), Leipzig 1929, S. 128 ff., 133 f.; A. H e u s 1 e r, 
Zeitschr. d. Ver. f. Vk. 13, 1903, 24 ff.; vor allem lassen die von Professor 
Almgren überzeugend gedeuteten skandinavischen Steinzeichnungen aus 
der Bronzezeit (Nordische Felszeichnungen als religiöse Urkunden, Frank¬ 
furt a. M. 1934) kaum mehr einen Zweifel an dem hohen Alter phallischer 
Kulte im germanischen Norden. Damit fällt wohl auch die Veranlassung 
fort, für derartige Bräuche auf germanischem Boden eine vorgermanische 
Urbevölkerung verantwortlich zu machen. 

40 ) Helmut de Boor, Germanische und christliche Religiosität, Mit¬ 
teilungen der scbles. Gesellschaft für Volkskunde XXXIII, 1933, S. 43. 

*') Vgl. W. Baetke, Art und Glaube der Germanen, Hamburg 1934, 
S. 58. 
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grndr /uiirlimcnde Diskrepanz zwischen den alten sozial-kulti- 
H( lirn Lebensformen und dem neuen Individual - Ethos führte 
dunii zur Auflösung der ersteren. Und nicht zuletzt eine Folge 
dieses Vorgangs möchte ich in der „Verrohung“ des ausgehenden 
Mittelalters erblicken. Dann aber könnte man den Satz: das 
Fastnachtspiel sei ein Produkt der spätmittelalterlichen (vor 
allem städtischen) Verfallszeit, mit gewisser Berechtigung auch 
umkehren und sagen: Die spätmittelalterliche Verfallszeit ist ein 
Ergebnis des Christianisierungs- und Rationalisierungsprozesses, 
der die alten kultischen Bindungen des Heidentums löste und so 
eine Durchdringung des Lebens mit jenen primitiven Kräften 
herbeiführte, die im rituellen Brauchtum streng abgegrenzt ge¬ 
wesen waren. 48 ) Das erzwang eine Reformation, die nun erst 
— und auch nur auf städtischem Gebiete zunächst — eine end¬ 
gültige Liquidation des „Heidentums“ erreichte, als dessen Ver¬ 
treter man bezeichnenderweise den mittelalterlichen Papismus 
bekämpfte. 


48 ) Das „Dörperliche“ in Literatur und ßildkunst des ausgehenden 
Mittelalters (Neidhartschwänke, Metzenhochzeit, Wittenweilers „Ring“, Pieter 
Bruegels „volkskundliche“ Bilder usw.) wird man unter diesem Gesichts¬ 
punkt neu betrachten müssen. 



II. MIMUS UND DRAMA 


Wir glauben ein Urgesetz urtümlichen Kultbrauchs darin er¬ 
kennen zu dürfen, daß neben der eigentlichen Kult h a n d 1 u n g 
mimische Schwänke ausgeführt werden, die ursprünglich, wie es 
scheint, in der Hand eigener Kultspieler liegen und jedenfalls 
eine bestimmte, im Rahmen des Festes notwendige kultische 
Funktion haben. Suchen wir diese Funktion näher zu bestimmen, 
so zeigt es sich, daß mit „Komik“ (in unserem Sinne des Wortes) 
die Rolle dieser „Clowns“ oder „Narren“ unter den dämonischen 
Schauspielern nicht ausgeschöpft werden kann. Ich möchte das 
Komische dabei allerdings auch nicht für sekundär halten. 48 ) Wir 
wissen von der magischen Kraft des Lachens, von seiner reini¬ 
genden und fruchtbarkeitspendenden Kraft (z. B. bei den römi¬ 
schen Luperealien im Februar; auf das „Osterlachen“ kommen 
wir noch zu sprechen); von den graubündnerischen „Stopfern 6 
hören wir, daß sie ihre „thorechten abentheur “ trieben, „daß 
ihnen das Korn destobas gerathen solle “ (Meuli, „Masken“ § 25); 
ein apotropäisches Element (Geisterabwehr) mag von Anfang an 
dazugehört haben. 60 ) 

Eng verbunden mit dem Komischen ist das Phallische, und 
hier ist der vegetationsmagische Sinn ganz deutlich. Nach einem 
„Licentia Fescennia “ genannten antiken Hochzeitsbrauch wurde 
(wie Chrysostomus, Epist . / ad Corinth . Homil. 12, 5, PG. 61, 
103 schildert) das Brautpaar nachts von Männern unter Fackel¬ 
zug und Flötenspiel auf den Markt geführt und dort mit Sdiimpf- 


40 ) L. Weiser meint (im Anschluß an Wundt, Völkerpsychologie), 
die Bedeutungsentwicklung von Zauberhandlung zu Scherz sei eine allgemeine 
und erkläre sich „aus dem Übertreiben der Kulthandlung“ (Jul 1923, S. 9). 
Auch Meuli (Hwb. d. dt. Abergl., „Masken“) spricht von einem „Entwick¬ 
lungsgang der heischenden Seclenmasken zur komischen Person und ihrem 
Verfall zum Bettler“, der sich aus dem Zusammenhang von Justizmaske, 
Schauspielmaske, komischer Person und Kinderschreck ergebe, obgleich er 
zugibt, daß eigentlich die Seelenmaske „dies alles von Anfang an“ ist. 

ö0 ) So meint Kurt M e s c h k e, Schwerttanz und Schwerttanzspiel, Berlin 
1931, S. 172, das komische Spiel weise „mit seinen Anfängen in die Zeit eines 
primitiven Kultus zurück als Versuche der Abwehr feindlicher Mächte, 
dadurch, daß man diese lächerlich machte und verhöhnte und so die kul¬ 
tische Gemeinde der Zuschauer von der dämonischen Furcht, dem Grauen 
befreite“ (?). 
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reden und unzüchtigen Gesängen überschüttet. 51 ) Sollte nicht 
auch in unserem Charivari neben burschenschaftlidher Rüge ein 
ähnlicher magischer Zweck liegen? Beim indischen Roßopfer, 
dem Agvamedha , das Verwandtschaft mit nordischen Kult- 
hräuchen zeigt, 52 ) wechseln während des Kultaktes der Königin 
mit dem Pferdephallus die Priester mit den Mädchen und Frauen 
des königlichen Gefolges unzüchtige Scherzreden. Adam von 
Bremen berichtet, daß die Pferdeopfer in Uppsala begleitet 
wurden durch „neniae multiplices et inhonestae ideoque melius 
reticendae “ (4, 24). Das Fortleben ähnlicher Sitten in unserem 
Brauchtum ließe sich an zahlreichen Beispielen (Hochzeits¬ 
bräuchen u. a. m.) beweisen. Hierher gehört endlich der Brauch 
des Scheltgesprächs, der bei den Germanen uralt ist 53 ) und im 
Volk bis heute besteht. 54 ) 

Überdies aber finden wir einfach realistische Szenen. Und 
das scheint mir bei der Spieltätigkeit der „Clowns 44 das Ent¬ 
scheidende: sie ahmen das Leben nach, und diese Mimesis an 
sich hat kultische Bedeutsamkeit. Hier ist Komik nur, soweit 
Nachahmung als solche komisch wirkt. 

Um zum letzten Sinn dieser kultischen Mimesis vorzudringen, 
ist es m. E. notwendig, den Gegensatz zur Kulthandlung selbst, 
die der „Mimus 44 (so wollen wir die „Clowns 44 nun nennen) bloß 
begleitet, scharf zu erkennen. Man mißversteht das Wesen der 
heiligen Handlung von Grund auf, wenn man dabei an Nach¬ 
ahmung denkt. 55 ) „Solche Riten 44 , sagt Höfler (K. G. I, 286), 


öl ) Vgl. J. Q aasten, Musik und Gesang in den Kulten der heidnischen 
Antike und christlichen Frühzeit, Münster 1930, S. 182 f. 

52 ) Vgl. K. F. Johansson, Über die altindische Göttin Dhisäna und 
Verwandtes, Uppsala 1917, S. 108 ff. 

ß3 ) Vgl. O. H ö f 1 e r, K. G. I, 176 ff. 

54 ) Über Rätselkämpfe und Streitgespräche s. Meschke 78; Georg 
Gar her, Alte Gebräuche bei der Flachsernte in Kärnten und ihr religions¬ 
geschichtlicher Hintergrund, Zeitschr. f. öslerr. Volksk. 17, 1911, S. 148 ff., 
185 ff.: Wortwechsel zwischen Schimmelreiter und Brecheibrautmutter; B. S. 
Phillpotts, The elder Edda and ancient Scandin. drama , Cambridge 
1920. S. 156 ff. 

50 ) Alfred Baenmle r ha ( t in seiner ausgezeichneten Bachofen-Einleitung 
(Der Mythus von Orient und Occident, ed. Schroeter, München 1926) richtig 
betont, daß die Tragödie „ein vor dem Altar des Dionysos sich ereignender 
Vorgang, eine heilige Handlung, die sich auf dem Boden der Wirklichkeit 
vollzieht“, ist (S. LXIX) und daß alles davon abhängt, „jeden Gedanken an 
eine Nachahmung lebender Menschen von dem Urphänomen der tragischen 
Kunst fcrir/.iihalten. Das Drama ist nun und nimmer aus einem kopierenden 
Nachmachen und Nachsprechen entstanden; seine wahren Wurzeln liegen 
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„wollen nicht ,darlcgen 6 , sondern wirke n“; keinesfalls dürfen 
sie allegorisch gedeutet werden. Die Darsteller des Kult d r a in a s 
verkörpern Mächte, sie ahmen sie nicht bloß nach; sie spielen 
nicht bloß, sondern sie handeln! Hier fehlt also ursprünglich 
jede Mimesis; Symbolisch - Metaphysisches vollzieht sich, nicht 
Nachschöpfung, sondern Schöpfung selbst. Das ist das Wesen 
des sog. „Jahresdramas“, das den Lauf der Natur schöpferisch 
mitbestimmt, wie das Stammesdrama das Geschick des Stam¬ 
mes.“) Und hier liegt, wie ich glaube, die eigentliche Wurzel 
des Dramas, das also vom Mimus ursprünglich völlig getrennt 
ist. 57 ) Denn beim Mimus ist, wie wir zeigten, wesentlich, daß 
seine Darsteller (wenngleich auch sie ursprünglich Dämonen 
sind) Physisches nachahmen (nicht Metaphysisches gestalten). 

Den Sinn solcher Mimesis (neben der metaphysischen Kult¬ 
handlung) hat m. E. Kolbenheyer unübertrefflich umschrie¬ 
ben, wenn er nach biologischen Wurzeln zwei Arten theatralischer 
Kunst unterscheidet: „Das Drama hoher Geistigkeit und er¬ 
lesener, gültiger Form, dessen Inhalte einer metaphysischen 
Ordnung der Menschenwelt zugewandt sind, und das Drama der 
lebendigsten Charakteristik und gelegentlich-realistischen Form, 
das seine Inhalte in der praktischen Einordnung der Einzel¬ 
existenz bis in die trivialsten Lebenslagen des Alltages mit allen 
Wirrnissen und Wohltaten findet.“ BH ) Das letztere ist der Mimus 
(den vom Drama im strengen Sinne zu unterscheiden man ver¬ 
lernt hat), und seine biologische Funktion von heute wird im 
Grunde der ursprünglichen kultischen Funktion entsprechen. 

Haben wir für den Mimus eine Kontinuität vom germanisdien 
Altertum zum diristlichen Mittelalter feststellen können, so 
stehen wir nun vor der Frage, ob nicht auch eine Weiterentwick¬ 
lung des germanisdien Kult d r a m a s stattgefunden hat. Daß 
Reste im Volksbrauchtum oder auch nach völliger kultischer Ent¬ 
leerung im Mimus bestehen blieben, 60 ) ist bekannt, doch kann 

in ganz anderen Bereicben der Seele als da, wo Nachahmungs- und Spiel¬ 
trieb herrschen“ (S. LXXVI). — Über „heilige Handlungen“ vgl. Höf ler, 
K. G. I. 6 f. 

68 ) Vgl. Grönbeclis Interpretation des germanischen Ritualdramas; 
siehe unten S. 194. 

r ’ 7 ) Vgl. dazu meine Schrift „Unser Kampf um ein deutsches National¬ 
theater“, Berlin 1935, bes. S. 22 ff., 27 f. 

GS ) „Die Dritte Bühne“ in „Neuland, Zwei Abhandlungen“, München 
1935, S. 106. 

ö0 ) Siehe oben S. 13. 
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da von einer „Entwicklung“ nickt die Rede sein. Das (religiöse) 
Drama des Mittelalters wird aber auf rein christlich-kirchlichen 
Ursprung zurückgeführt. Ist also die germanische Kontinuität 
hier durch das Christentum unterbrochen worden? Dieser Frage, 
die für die Beurteilung unserer gesamten dramatischen Kunst 
von entscheidender Bedeutung ist, soll unsere weitere Unter¬ 
suchung gelten. 



ZWEITER TEIL 

DAS DRAMA 



37 


URSPRUNGSTHEORIEN. 

Selten wird eine Hypothese so unbestrittene Geltung be¬ 
sitzen, wie die vom kirchlichen Ursprung des religiösen Dramas 
im Mittelalter. Seit vor gerade hundert Jahren Charles 
M a g n i n der Faculte des Lettres zu Paris seine These vor¬ 
getragen hat, 1 ) ist über dieses Thema eine umfangreiche Litera¬ 
tur entstanden, die fast durchweg bemüht ist, ein lückenloses 
Entwicklungschema von den „primitivsten liturgischen Keimen“ 
bis zu den vollendetsten Mysterienspielen zu konstruieren, und 
die in einem (1300 Seiten starken) Riesenwerk über das Drama 
der mittelalterlichen Kirche gipfelt, das der amerikanische For¬ 
scher Karl Y o u n g als Frucht jahrzehntelanger Arbeit 1933 
herausgegeben hat. 2 ) Gewissenhaft sind hier alle erreichbaren 
liturgischen oder halbliturgischen Texte des christlichen Mittel¬ 
alters zusammengetragen, die irgendwie „dramatische Ansätze“ 
erkennen lassen — eine Arbeit, die nur aus der festen Über¬ 
zeugung zu verstehen ist, daß die geistlichen Spiele des Mittel¬ 
alters „aus der Liturgie, aus liturgischem Wort und liturgischer 
Handlung“ erwachsen sind. 3 ) Da man überdies (wie schon er¬ 
wähnt) bisher geneigt war, dem geistlichen Schauspiel auch auf 
dem Gebiet der Komik die Priorität vor dem „weltlichen“ 
Drama zuzusprechen, so konnte man allerdings den letzten Ur¬ 
sprung des abendländischen Dramas überhaupt in der christ¬ 
lichen Liturgie suchen. 4 ) Denn nicht ohne gewisse Berechtigung 


*) Journal general de Vlnstruction publique , 1834—36; vgl. dazu No¬ 
tizen im Journal des Savants 1846 f. und desselben Vf. Werk „Les Origines 
du Theätre moderne , ou Histoire du Genie dramatique depuis le ler jusqu'au 
XV le Siecle" (1838), das aber nicht über eine umfangreiche Einleitung „ sur 
les Origines du Theätre antique“ hinausgediehen ist. 

2 ) The Drama of the Medieval Church , 2 Bde., Oxford. Vgl. ebd. das 
Literaturverzeichnis (II, 344 ff.), sowie die Bibliographie von Maximilian 
J. R u d w i n , A historical and bibliographical Survey o/ the German Reli - 
gious Drama , University of Pittsbourgh Studies in Language and Literaturen 
Pittsbourgh 1925. 

3 ) So formuliert J. Schwietering die heute herrschende Meinung 
in „Die deutsche Dichtung des Mittelalters“ (Walzels Handbuch der Lite¬ 
raturwissenschaft), Potsdam 1932, S. 36. 

4 ) Vgl. H. Brinkmann, der z. B. auch die Revueform des Fastnacht¬ 
spiels auf das Prophetenspiel zurückführen will (GRM. XVIII, 1930, 18). 


4* 
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hat Karl V o ß 1 e r in seinen Hamburger Vorträgen über „Die 
Antike und die Bühnendichtung der Romanen“ sowohl Geist als 
Formen des neuzeitlichen Dramas, sogar des Singspiels und der 
Oper, aus den mittelalterlichen Bühnendichtungen abgeleitet, 
und Max Manitius 5 ) erklärt, aus den dramatischen Gestal¬ 
tungen des Lebens Christi seien „die unwandelbar großen Dra¬ 
men eines Shakespeare sowie die modernen Trauer- und Lust¬ 
spiele geistig herausgewachsen, nicht aus dem antiken Drama 
und aus dessen Nachahmungen während der Renaissancezeit“. 

Daß hier älteren Darstellungen gegenüber die Behauptung 
antiker und antikisierender Einflüsse eingeschränkt wird, be¬ 
deutet gewiß einen Fortschritt. Nach den Ergebnissen unserer 
Untersuchung über den Ursprung des Fastnachtspiels müssen 
wir uns aber fragen, ob die heute vorherrschende, völlig ein¬ 
seitige Betonung der christlich-kirchlichen Elemente tatsächlich 
zu einer richtigen Vorstellung von den Anfängen und damit 
vom Wesen des neueren Dramas führt. Gewiß wird niemand den 
bedeutenden Anteil von Christentum und Kirche an der Ent¬ 
wicklung des mittelalterlichen Dramas bestreiten können. Das 
ist zur Genüge untersucht und bewiesen durch die Arbeiten 
der Hoffmann von Fallersleben (1830 ff.), Mone (1846), Du 
Meril (1849), Marius Sepet (1867), Wilken (1872), Petit de 
Julleville (1880 ff.), Milchsack (1880), Lange (1887), Wacker¬ 
neil (1887 ff.), Wirth (1889), Froning (1891), Creizenach 
(1893 ff.), Chambers (1903), G. Cohen, Young (1909 ff.), 
Brooks, Craig (1913), Kretzmann (1916), Stammler, Schwiete- 
ring (1925), H. Brinkmann (1929) u. a. m. Worauf es ankommt, 
ist, ob hier der letzte Ursprung gefunden ist oder nur sekundärer 
Einfluß, ob wirklich die entscheidenden Kräfte der weiteren 
Entwicklung aus christlich-liturgischen Keimen stammen, oder 
ob nicht doch, wie nach unserer Ableitung des Fastnachtspiels 
zu erwarten wäre, auch hier die Wurzeln im vorchristlichen 
Brauchtum liegen. 

Dieser Gedanke ist ja nicht so neu und fernliegend, als es 
der jüngsten Fachliteratur nach scheinen könnte. Schon Jakob 
Grimm hat gegen Hoffmann von Fallersleben die Ansicht ver¬ 
treten, der Anstoß zum kirchlichen Drama sei von volkstüm¬ 
lichen Festen und Bräuchen dramatischen oder semidramati- 

5 ) Geschichte der lateinischen Literatur des Mittelalters, Handbuch der 
Altertumswissenschaft IX. Abt., I. Teil, 3. Bd., München 1931, S. 1044 f. 
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sehen Charakters gekommen, der wahre Ursprung des deut¬ 
schen Dramas müsse in den germanischen Opferversammlungen, 
Maifesten und Sommer- und Winterspielen gesucht werden. 0 ) 
Ihm ist Gustav Freytag in seiner Dissertation De Initiis 
Scenicae Poesis apud Germanos (Berlin 1838) gefolgt. J. J. 
Hanus 7 ) nahm zumindest als grundlegende Tendenz die Be¬ 
kämpfung heidnischer Spiele an. Ebenso sah Goedecke 8 ) 
im geistlichen Drama ein Mittel der Kirche, das Volk seinen 
Jul- und Ostersitten zu entfremden, also ein bewußtes Gegen¬ 
stück zu den „weltlichen“ Spielen. Ähnlich beantwortet 
T. F. O r d i s h in einem Aufsatz über „English Folkdrama 6 
(Folk-Lore II, 1891, 317) die Frage, warum die Kirche eigent¬ 
lich dramatische Aufführungen veranstaltete. Etwas weiter geht 
K. Pearson,®) wenn er meint, der liturgische Ursprung stehe 
zwar fest, trotzdem müßten wir für die Einführung eines sol¬ 
chen dramatischen Rituals in den Gottesdienst einen Grund 
suchen. Nach einem Hinweis auf den Ursprung der Tragödie 
und der Komödie aus rituellen Tänzen stellt er fest, das ger¬ 
manische Heidentum hätte zwar bei der Einführung des 
Christentums aus seinen religiösen Festen nichts dem griechi¬ 
schen Drama Entsprechendes entwickelt gehabt, doch habe es 
eine Reihe von chorischen und symbolischen Spielen besessen, 
die das Volk dann mit seiner neuen Religion zu verbinden suchte, 
und zwar „aus dem einfachen Grund, weil es noch auf jener 
Kulturstufe stand, wo Religion und semidramatische Darstel¬ 
lung eng verbunden sind“; zweifellos hätten die Germanen in 
den neuen Kirchen zunächst gelegene Treffpunkte für Tanz, 
Fest und dramatisches Spiel erblickt. Obgleich nun Pearson 
interessantes Material beihringt, das u. a. die Übernahme heid¬ 
nischer Bräuche durch die Kirche belegt, gelingt es ihm doch 
ebensowenig wie Grimm, direkte Zusammenhänge des geist¬ 
lichen Dramas mit heidnischem Brauchtum nachzuweisen und 
so Milchsacks Einwände ,0 ) wirklich zu entkräften. Nur den 
dramatischen Ausbau des christlichen Rituals sucht er als Maß¬ 
nahme gegen heidnisch-dramatische Bräuche zu erklären: groß- 


°) Göttinger Gel. Anz. 56, 7. April 1838; Deutsche Mythologie I, 1854 
( 4 S. 657); KI. Sehr. V, 281. 

7 ) Die lateinisch-böhmischen Osterspiele des 14. u. 15. Jh., Prag 1863. 

8 ) Grundriß 2 1884, I, 31, 199. 

“) The Chances of Death and other Studies in Evolution 1897, II, 280 IT. 
,0 ) Die Oster- und Passionsspiele, Wolfenbüttel 1880, S. 10 etc. 
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artige szenische Effekte hätten den heidnischen Spielen ent- 
gegenwirken sollen; das Volk aber habe vom kirchlichen Ritual 
Besitz ergriffen und Tanz, Feier und Humor hinzugefügt, die 
das Passionsspiel charakterisieren. 

Mit der Feststellung später eingedrungener volkstümlicher 
Elemente ist aber nicht viel getan. Sekundäre Einflüsse von 
dieser Seite sind wohl unbestritten. F. M. T i s d e 1 hat in 
einem Aufsatz über „The Influence of Populär Customs on the 
Mystery Plays “ u ) zahlreiche Belege dafür zusammengetragen. 
Er ging damit immerhin über E. K. C h a m b e r s hinaus, der 
Grimms Ansicht schroff ablehntc und trotz weitgehender Be¬ 
rücksichtigung der dramatischen Volksbräuche zu dem Ergeb¬ 
nis kam, das moderne Drama sei in ziemlich klarer Entwick¬ 
lungslinie aus dreifacher Wurzel entstanden: aus kirchlicher 
Liturgie, aus Farce und Mimus und aus klassischen Erneuerun¬ 
gen des Humanismus; das Volksdrama habe zu dem mächtigen 
Strom nur das dünnste Bächlein beigesteuert. ,? ) 

Die bei aller Materialkenntnis doch höchst einseitige, heute 
längst überholte Vorstellung, die Chambers von den Volks¬ 
spielen hat — er übersieht neben dem „p/ay“ als Erzeugnis des 
Spieltriebs das Dramatische des heidnischen Kultes und Brauch¬ 
tums, betrachtet daher die ludi des Volkes als „sheer play “ und 
hält die evtl, magische Bedeutung für sekundäre Interpretation 
(vgl. I» 147, 148 usw.) —, läßt diese Behauptung nicht ver¬ 
wunderlich erscheinen. Im übrigen hat Chambers doch das 
Verdienst, in seiner Darstellung dem Volksdrama (im weitesten 
Sinne des Wortes) einen breiten, ja den breitesten Raum ein¬ 
geräumt zu haben, während wir Ähnliches in Creizenachs 
Geschichte des neueren Dramas, dem deutschen Standardwerk, 
stark vermissen; mit der Feststellung, daß auch Chambers „weit 
davon entfernt ist, die Bedeutung dieser Gebräuche für die Ge¬ 
schichte des Dramas zu überschätzen“ (I 2 , 1911, S. 393, Anra. 1), 
entzog sich Creizenach, wie mir scheint, allzu willig der Ver¬ 
pflichtung, die neue Auflage nach dieser Seite zu ergänzen. Was 
den Ursprung des liturgischen Dramas betrifft, so bestreitet 
Chambers nicht die Wahrscheinlichkeit, daß mit dem Ausbau 
eines kirchlichen Dramas die Hoffnung verbunden war „of 

11 ) The Journal of English and Germanic Philology V, 1903/05, S. 323 
bis 340. 

'*) The Mediaeval Stage , Oxford 1903, I, 182; vgl. dagegen schon Rud- 
w i n , Origin 53. 
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affording a counter-attraction to the spring and winter ludi of 
luird-dying paganisni“ (II, 98). Maßgebend war aber in seinen 
Augen doch nur der allgemeine mittelalterliche Drang zum 
Dramatischen. 

Während sich die literaturgeschichtliche Forschung in dieser 
Frage weiterhin mehr und mehr nach der liturgischen Seite 
spezialisierte und gleichzeitig vom Gebiet der Volks- und Alter¬ 
tumskunde entfernte, blieb es „ Outsidern “ wie Ethnologen, Reli¬ 
gionsforschern oder klassischen Philologen Vorbehalten, immer 
wieder auf die Wahrscheinlichkeit eines ursprünglichen Zu¬ 
sammenhangs mit heidnischen Kultspielen hinzuweisen. So 
machte C. R. Baskervill in einer Studie über „ Dramatic 
Aspects of Medieval Folk Festivals in England “ 13 ) auf die Ähn¬ 
lichkeit zwischen dem Ritual christlich-kirchlicher Feste und 
heidnischen Riten aufmerksam. Und Martin P:n Nilsson 
sprach die Vermutung aus, daß mit dem Eindringen germani¬ 
scher Tänze in die christlichen Kirchen ein wichtiger Faktor 
gegeben sei, mit dem man bei der Erklärung mimischer und 
dramatischer Elemente im christlichen Kult des Mittelalters, da 
sich die Kirche dem Volksgeschmack anpaßte, rechnen müßte. 14 ) 

Weit über alle Hypothesen, die den Ursprung des mittel¬ 
alterlichen geistlichen Dramas mit dem Fortleben heidnischer 
Traditionen in Zusammenhang brachten, hinaus ging dann B. S. 
Phillpotts (The Eider Edda and Ancient Scandinavian 
Drama, Cambridge 1920). Indem sie durch eine kühne, nicht 
ganz überzeugende Hypothese die Existenz eines ziemlich fort¬ 
geschrittenen germanischen Kultdramas zu erweisen sucht, 
schafft sie sich die Grundlage für eine völlig neue Betrachtung 
unseres Problems, das sie am Ende ihrer Untersuchung kurz 
anschneidet. Der als ungenügend zurückgewiesenen Ableitung 
des geistlichen Dramas aus der Tendenz zur Verdrängung heid¬ 
nischer Spiele wird die Frage entgegengestellt: ob nicht der 
wahre Grund für die Aufnahme des Dramas in die Liturgie die 
Tatsache gewesen sei, daß für die Masse der Bekehrten unter 
den germanischen Völkern Religion so eng mit dramatischen 
Spielen verbunden war, daß der germanische Priester auch in 
der christlichen Liturgie ein Drama suchte und es einführte, wo 
er konnte, einem überwältigenden Bedürfnis entsprechend, das 

,3 ) Studies in Philology, Univ. of North Carolina, XVII, 1920, S. 19—87. 

14 ) Arets folkliga fester , Stockholm 1915, S. 264. 
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er wahrscheinlich selbst in gewissem Maße teilte. 15 ). Die These, 
„daß Kirchendrama und Volksdrama nur die zwei Ströme sind, 
in die sich das alte germanische Ritual-Drama beim Zusammen¬ 
stoß mit der mittelalterlichen Kirche teilte“, hat a priori viel 
für sich, doch fehlt Phillpotts zur Beweisführung eine genauere 
Kenntnis des mittelalterlichen Dramas. Sie mag aber wohl 
richtig gefühlt haben, daß die Frage nach dem Ursprung des 
mittelalterlichen Dramas nicht nur als Konsequenz zu ihrer 
Hypothese eines Eddischen Dramas gehört, sondern auch als 
Bestätigung. Wenn sie schließt: „ The religious origin of the 
heathen drama will scarcely be questioned. But the heathen 
origin of the ecclesiastical drama practically follows from that 
premise so wird die Logik dieses Satzes dem Ethnologen und 
Anthropologen gewiß verständlich sein. Aber man könnte den 
Satz auch umkehren, und dann würde der heidnische Ursprung 
des kirchlichen Dramas Prämisse. Macht man sich dies klar, 
so wird man die Bedeutung unserer Frage auch für die Alter¬ 
tumskunde erkennen. Durch die Theorie vom rein liturgischen 
Ursprung des mittelalterlichen Dramas wird die Erforschung 
des vorchristlichen germanischen (Kult-)Dramas ähnlich ge¬ 
hemmt, wie etwa durch die Behauptung eines christlichen (wenn 
nicht römischen) Ursprungs unseres Brauchtums die Erforschung 
von Kultur und Glauben der Germanen. 

Auch wenn wir von Phillpotts’ Hypothese, die für unsere 
Untersuchung doch nicht direkt verwertbar ist, absehen, kann 
nach dem heutigen Stand der Forschung die Existenz eines vor¬ 
christlich-germanischen Dramas (im weiteren Sinne des Wortes) 
nicht bezweifelt werden. Schon die einfachste Überlegung müßte 

,B ) A. a. O. S. 208 f. — Es verdient Beachtung, wie hier der Priester als 
Vertreter der Kirche psychologisch gesehen und auch als Glied seines Volkes 
betrachtet wird. Dazu vergleiche man folgende Blüte abstrakten Denkens: 
In einer Greifswalder Dissertation von H. Beisker (Wandlungen der 
bühnenmäßigen Wirkungsniittel entwicklungsmäßig dargestellt an der Epoche 
des geistlichen Theaters, Greifswald 1931) wird der Ursprung des ma. Dramas 
aus dem „dramatischen Gefühl“ der katholischen Kirche (!) so begründet 
(S. 37): „Jene Geistlichen, die später so auffallend gute Regisseure 
wurden, hatten eine jahrhundertelange Tradition im Blute [!], dramatisch¬ 
theatralische Empfindung; Sinn für die tiefere Symbolik der Stellung und 
Bewegung von Einzelperson und Gruppe war ihnen angeboren [!!].“ 
Nur die ungeschickte Formulierung läßt uns hier einen Gedankengang sofort 
als Unsinn erkennen, den wir in anderer Form leicht kritiklos passieren 
lassen. Einem abstrakten, diesmal literarischen Begriff werden biologische 
Funktionen unterschoben, die nur Volk und Rasse zukommen. Volks, und 
rassenmäßige Bindungen aber — das ist das Sonderbare (und Bezeichnende) 
dabei — werden prinzipiell übersehen! 



Ursprungstheorien 


43 


es verbieten, dem alten Kulturvolk der Germanen etwas abzu¬ 
sprechen, das kaum einem der sogenannten „primitiven " 4 und 
vergleichsweise ganz unscliöpferischen Völker fehlt. Zudem 
weisen, wie wir zeigen wollen, die Quellen trotz der einseitig 
kirchlichen Überlieferung ziemlich zwingend darauf hin, und 
das Brauchtum bestätigt es. 

Daraus ergibt sich aber doch wohl, daß von vornherein ein 
völlig unabhängiger Ursprung des christlichen religiösen Dramas 
wenig wahrscheinlich ist, um so weniger, als die Christianisie¬ 
rung der germanischen Völker bis ins hohe Mittelalter hinauf 
auf stärkste Widerstände stieß und zum Großteil überhaupt nur 
mittels einer weitherzigen Amalgamierungstaktik von seiten der 
Kirche durchgeführt werden konnte. 

Trotzdem hat sich die Forschung der „überzeugenden Kraft 
der Theorie vom liturgischen Ursprung 44 ziemlich allgemein und 
kritiklos gebeugt. So auch Friedrich von der Leyen in 
seinen „Studien zum Ursprung und zum Leben der Dichtung“. 15 “) 
Ein Vergleich des griechischen und des indischen Dramas läßt ihn 
überall „im heiteren und ernsten Spiel, in Entstehung und Ent¬ 
wicklung eine überraschende Verwandtschaft 44 erkennen, so daß 
ihm die Annahme gerechtfertigt erscheint, „daß Kulte und Tänze 
und die starke und übermütige Lebensfreude der Indogermanen 
der Boden waren, aus dem das Drama der einzelnen indogerma¬ 
nischen Völker aufwuchs 44 . Bei den Germanen findet er die¬ 
selben Ansätze des Dramas wie bei den Griechen und Indern: 
„orgiastische Feiern, kultische Komödien, das tragische Helden¬ 
lied und das Beisammen von Tanz, Musik, Gesang, Gespräch 44 . 
Aber trotz dieser „neuen Bestätigung für unsere These, daß 
Komödie und Tragödie der indogermanischen Völker in der indo¬ 
germanischen Vorzeit anfingen 44 , verzichtet er zugunsten der 
Lehre vom kirchlichen Ursprung des mittelalterlichen Dramas 
auf jeden Versuch, auch bei den Germanen eine Spielkontinuität 
zu finden. Mit der Behauptung, bei den Germanen habe die 
Entwicklung vom Drama weggetrieben, setzt er sich über das 
Problematische dieses „Ausnahmsfalles 44 hinweg. 

Überblickt man die ganze Literatur, so muß man feststellen, 
daß eine ernsthafte Untersuchung der Frage einer möglichen 
germanisdien Spielkontinuität überhaupt noch nidit angestellt 
wurde. Die Vertreter der Theorie vom liturgisdien Ursprung 


,ßa ) Volkstum und Dichtung, Jena 1933, S. 153 ff. 



44 


Ursprungstlieorien 


ziehen in der Regel eine solche Möglichkeit überhaupt nicht in 
Erwägung. Das gilt in besonderem Maße für die deutsche 
Forschung der letzten Jahrzehnte. Audi Karl Y o u n g betraditet 
von Anfang an das liturgische Drama völlig isoliert. Um so be¬ 
merkenswerter ersdieint seine überaus vorsiditige Ausdrucks¬ 
weise in seinem Buck „The Drama of the Medieval Cliurch “. Als 
Ziel seiner Arbeit bezeichnet er bloß die Sammlung der drama- 
tisdien Kompositionen, die von der christlichen Kirdie in West¬ 
europa als ein Teil des öffentlichen Gottesdienstes verwendet 
wurden und die „allgemein als die Ursprünge des modernen 
Dramas betrachtet werden“. 18 ) In der Einleitung gibt er ganz 
kurz auch die Existenz anderer dramatischer Spiele im 
Mittelalter zu, und zwar unterscheidet er da 1. eine Erbsdiaft 
des literarischen Dramas aus der Antike; 2. ein Fortleben der 
mimi und pantomimi aus dem römischen Imperium, wobei er 
an eine Vermischung mit dem germanischen scöp denkt, die 
Unsicherheit einer dramatischen Betätigung der mittelalterlichen 
Spielleute zugibt, aber trotzdem an eine Kontinuität bis zu 
Rutebeufs Dit de VErberic und zu den spätmittelalterlichen 
Farcen glaubt; und 3. das Volksdrama. Obwohl die kurze Über¬ 
sicht ganz deutlich zeigt, daß Young sich auf keinem dieser Ge¬ 
biete näher umgesehen hat (besonders das Volksdrama beurteilt 
er ganz einseitig vom Standpunkt heutiger sog. „primitiver“ 
Völker), 17 ) hält er sich doch zu der abschließenden Erklärung 
berechtigt, daß mit diesen drei dramatischen Traditionen die 
Spiele der Kirdie „keine direkte Verbindung“ hatten; die orga¬ 
nisierte Christenheit habe ein eigenes Drama geschaffen und 
gepflegt: „Nadi Ablehnung der Spiele der Anderen, erfand [!] 
die Kirdie spontan, unabhängig und tastend ein neues theatra- 
lisdies Produkt [!], und wurde so zum jungen und unerfahrenen 
Mitbewerber (competitor) reifer Praktiker.“ Ein Einfluß von 
seiten der Rivalen sei später nidit ganz vermieden worden, aber 
im allgemeinen sei die Entwiddung auf dem eigenen Wege vor 
sidi gegangen. 

Daß eine solche Behauptung ohne nähere Begründung wert¬ 
los ist, hraudit kaum betont zu werden. Wenn Young meint, 

,n ) I, S. vii: „... which are commonly regarded as the origins of modern 
drama“ 

17 ) Vgl. seine Charakterisierung des Volksschauspiels S. 10: ,,/t was 
assurned that man could bring about the natural phenomena on whicli his 
life depended by imitating them“ 
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Beattys Vermutung, 18 ) die Dramatisierung der Auferstehung in 
der kirchlichen Liturgie könnte auf den Einfluß des rituellen 
Volksspiels von Tod und Auferstehung zurückgehen, mit der 
Bemerkung beiseiteschieben zu können, er (Young) sehe keinen 
direkten und klaren Beweis dafür (I, 544), so muß dazu bemerkt 
werden, daß Young auch nicht den geringsten Versuch unter¬ 
nommen hat, diese doch immerhin wichtige Frage zu klären! 
Aber auch schon das Zugeständnis einer solchen Möglichkeit, das 
in Youngs vorsichtigen Formulierungen gegeben ist, verdient 
Beachtung. Denn eine Hypothese, die, ursprünglich von einem 
Nicht-Fachmann aufgestellt (Magnin war klassischer Philologe 
und versuchte als solcher eine Analogie zum kultischen Ursprung 
des griechischen Dramas, wie er ihn damals sah, zu konstruieren), 
in dem Maße befestigt wurde, als sich die Forschung der Volks¬ 
und Altertumskunde entfremdete, kann nicht allein durch ihre 
vollendete Konstruktion als beweiskräftig gelten. 

,s ) Transactions of the Wisconsin Acad. of Sciences etc. XV, 1907, 324. 



I. KRITIK DER HYPOTHESE EINES LITURGISCHEN 

URSPRUNGS 


DIE VORAUSSETZUNGEN 

„Logische“ Chronologie 

„77*e trouble voith the liturgical theory is that it is too pretty “ 
(„Der Fehler der liturgischen Theorie ist, daß sie zu schön 
ist 4 ') — von diesem Ausspruch Prof. Thorndikes ausgehend hat 
kürzlich Oskar C a r g i 1 1 versucht, die Theorie zu widerlegen. 10 ) 
Sehr wissenschaftlich ist der Versuch allerdings nicht ausgefallen. 
Abgesehen davon, daß es einem scharfen Kritiker wie Neil 
C. Brooks ein leichtes war, dem Verfasser ungezählte Irr- 
tümer und grobe Fehler nachzuweisen, 20 ) kämpft Cargill insofern 
gegen Windmühlenflügel, als sich seine Kritik fast ausschließlich 
gegen längst überholte Arbeiten richtet, während ihm die neuere 
Forschung offenbar unbekannt blieb. Aber der Kern seiner 
These, die Leugnung eines genetischen Zusammenhangs zwischen 
dem liturgischen Drama und den Mysterienspielen, trifft doch 
einen nicht unwesentlichen schwachen Punkt der liturgischen 
Theorie. Denn niemand kann bestreiten, daß hier die ent¬ 
scheidenden Verbindungsglieder fehlen. 51 ) Mit der Minus- oder 
Spielmannstheorie, zu der Cargill dann zurückkehrt, setzen wir 
uns an anderer Stelle auseinander. Die Anstellung von minstrels 
zur Abfassung von geistlichen Spielen kommt gewiß nicht all¬ 
gemeiner in Betracht. 

Wirklich interessant an Cargills Kritik ist, daß er in der 
Annahme eines langsamen Wachstums aus der Liturgie die Ein¬ 
wirkung eines für das 19. Jahrhundert bezeichnenden natur¬ 
wissenschaftlichen Evolutionismus erkennt. Das seit Magnin 

,0 ) Drama and Liturgy , New York 1930. 

*°) The Journal oj English and Germanic Philology XXX, 1931, 433 ff. 
Immerhin muß Brooks zugeben, daß Cargills These als solche weder be¬ 
wiesen noch widerlegt werden könne. 

21 ) Vgl. M. Carey, The Wakefield Group in the Towneley Cycle , 
Uesperia, Erg.-R. lieft 11, 1930; Erna Fischer im Beibl. z. Anglia XLIII, 
1932, 293 ff. 
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herrschende Prinzip, in jedem dramatischen Element innerhalb 
der Liturgie gleich einen Beweis für eine Entwicklung zu den 
Mysterienspielen hin zu erblicken, lehnt er als völlig ungerecht¬ 
fertigt ab und stellt die (den Vertretern der liturgischen Theorie 
zweifellos ganz unerwartete) Frage, ob nicht das Verhältnis 
zwischen Drama und Liturgie gerade umgekehrt sein könnte, 
als bisher behauptet wurde (S. 37). D. h. Cargill vermutet schon 
in den halbdramatischen Tropen eine ,, corruption “ der Liturgie 
durch mimische Darstellungen der Minstrels (S. 50), und er sucht 
auch an einzelnen Beispielen zu beweisen, daß es sich bei liturgi¬ 
schen Formen um Rückbildungen handelt, the dead end of a 
development . 

Diese Auffassung ist in der Tat bemerkenswert, um so mehr, 
als die Forschung offenbar eine solche Möglichkeit bisher gar 
nicht bedacht hat. Und doch liegt es m. E. gar nicht so fern, die 
Dramatisierung der Liturgie, die, wie wir noch zeigen werden, 
von der Kirche überdies nie offiziell anerkannt wurde, als eine 
sekundär durch außerkirchliche Einflüsse bedingte Erscheinung 
zu betrachten. 

Die Theorie vom liturgischen Ursprung des mittelalterlichen 
Dramas ist — darin müssen wir Cargill zustiinmen — ein Muster¬ 
beispiel rationalistischer Fortschrittskonstruktion. Von Anfang 
an bedient sie sich der Methode, die Überlieferung nicht histo¬ 
risch, sondern „logisch 66 zu ordnen, wie Young in seiner Ein¬ 
leitung treffend sagt: „In jedem Kapitel sind die verschiedenen 
Versionen des gleichen Spiels in der, wie man es nennen könnte, 
logisdien Ordnung der Entwicklung gebradit, vom Einfachsten 
(the simplest) zum am meisten Komplizierten und Ausgearbeite¬ 
ten. 66 In der historisdien Überlieferung findet diese Methode 
(wie auch Young zugeben muß: Drama I, VIII f., 122 u. ö.) 
keine Stütze. Die Chronologie der vorliegenden liturgischen 
Texte steht vielmehr zum großen Teil in direktem Widerspruch 
zu ihr. Wir sehen gleidi an der Spitze der Überlieferung, in der 
Regularis Concordia , eine relativ hochentwickelte dramatische 
Ausführung. Dagegen stammt eine Reihe ganz „primitiver 66 
Texte aus dem Spätmittelalter, ja es ist überhaupt zu beobachten, 
daß in späterer Zeit die Liturgie einer Vereinfachung zustrebt. 22 ) 


22 ) Vgl. z. B. einen Konzilbeschlnß von Sens 1460 (Young, Drama II, 
418 f.), der sich gegen „ choreas , et ludos theatrales, ludificationes, et insolen- 
tias “ in Kirchen wendet und nur liturgische Spiele zulassen will, wenn (!) 
sie in würdiger Form gehalten wären: „ Quod si ad memoriam festivitatum , 
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Rückbildungen innerhalb der Liturgie sind von Anfang an nicht 
selten, dabei ist mit der Aufnahme außerkirchlicher Elemente in 
die „liturgischen“ Zeremonien durch Rückbildung entschieden 
zu rechnen. 

Die Methode, das Einfachste als das Ursprünglichste anzu¬ 
sehen und danach eine künstliche Chronologie im Sinne stän¬ 
digen Fortschritts aufzubauen, kann im Grunde nur in der Über¬ 
zeugung begründet sein, daß die dramatische Form überhaupt 
erst entstehen resp. erfunden werden mußte; sie würde m. E. die 
Annahme voraussetzen, daß zur Zeit der ersten Anfänge litur¬ 
gischer Dramatik, also im 9. oder 10. Jahrhundert, in den be¬ 
treffenden Ländern dramatische Spiele überhaupt nicht bestanden 
hätten. Denn nur so ließe sich ein dramatisches Wachstum in 
ständiger Progression aus den kleinsten Keimen wirklich er¬ 
klären. 23 ) Freilich hat man diese Konsequenz nicht immer ge¬ 
zogen (Yourig denkt, wie wir hörten, bloß an einen völlig un¬ 
abhängigen „eigenen Weg“). 

Tatsächlich kann an der Existenz vorchristlicher dramatischer 
Kultspiele nicht gezweifelt werden, und wir werden zeigen, daß 
solche vom Volk in die Kirchen der Frühzeit getragen wurden, 
was eine Gegenmaßnahme von seiten der Kirche geradezu 
fordern mußte. 

Im übrigen denkt man gerne an dramatische oder doch semi¬ 
dramatische Aufführungen der Mimen und Joculatoren, ja man 
schreibt unbedenklich die bald bemerkbare „Verweltlichung“ der 

el venerationem Dei ac sanctorum , aliquid jiixta consuetudine ecclesiae , in 
Nativitate Domini , vel Restirrectionc, videantur faciendum , hoc fit cum 
honestate et pace 9 ahsque prolongatione, impedimento, vel dimi - 
nutione servilii , l ar v ation e , et s or didati one f aci e i , ex speciali 
permissione Ordinarij ...“ (gemeint sind besonders weihnachtliche Kleriker- 
feste). — Durch das Konzil von Trient 1545—63 wurde dann die Liturgie 
wieder von allen dramatischen Interpolationen gereinigt; vgl. K. Wein¬ 
mann, Das Konzil von Trient und die Kirchenmusik, Leipzig 1919, S. 21 fL, 
59 ff.; Y o u n g, Drama II, 421. 

23 ) , r An orderlyr description of experiments and achievements 44 will Young 
durch seine Textanordnung gehen. Derselben Auffassung entspricht es, wenn 
Heinrich Albert in seiner Arbeit über den „Stilcharakter des mittellatei¬ 
nischen Dramas“, Diss. München 1927, S. 19, zur Entwicklung der Herodcs- 
spiele bemerkt, der Rahmen der Prozession sei erst durch die Schriftgelehrten 
durchbrochen worden, „... aber man hat noch keine Ahnung von der inne¬ 
ren Tragweite dieses Verhältnisses, von den Möglichkeiten, nach denen die 
auftretenden Personen unmittelbar zueinander in Beziehung treten können, 
sondern begnügt sich hier mit einem äußeren formelhaften Zeichen“, näm¬ 
lich mit Boten (wobei es mir unklar bleibt, warum das anfangs „kein indi¬ 
vidueller Bote“ sein soll) etc. 
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geistlichen Spiele spielinännischem Einfluß zu. Man spricht auch 
sonst bei jeder Gelegenheit vom mimischen Trieb des Volkes 
(wenn nicht des ganzen Mittelalters), der der Kirche bald über 
den Kopf wuchs. Sollte dieser Trieb wirklich erst von der mittel¬ 
alterlichen Kirche selbst geweckt worden sein, die im Grunde 
allem Theater feind war? Das scheint doch kaum glaubhaft. 
Und wenn cs später von kirchlicher Seite mitunter so dargestellt 
wurde, als seien die Volksspiele nichts als böse Entartung eines 
ursprünglich frommen, vielleicht gar liturgischen Brauches, so 
wissen wir genau, was wir von solchen Erklärungen zu halten 
haben. Es ist eine altbewährte Taktik, die wir von zahllosen 
christlichen Aitiologien her kennen. 

Zudem wäre zu bedenken, daß es im 10. Jahrhundert in der 
griechischen Kirche schon ein ziemlich ausgebildetes religiöses 
Drama gegeben haben muß, das bei der engen Verbindung mit 
Byzanz — besonders unter den Ottonen — der Kirche des 
Westens natürlich nicht unbekannt sein konnte. Bischof Liut- 
prand von Cremona, der als Gesandter Ottos I. in den Jahren 
968 und 969 zweimal in Konstantinopel war, klagt u. a. darüber, 
daß die Hagia Sophia in ein Theater verwandelt werde, was 
Krumbacher (Byzantinische Literaturgesch., München 2 1897) auf 
religiöse Aufführungen beziehen will, und berichtet an anderer 
Stelle (Relatio Antapodos. lib. VI, 354) von einer szenischen 
Darstellung der Himmelfahrt des Propheten Elias: „Decimotertio 
Kalendis Augusti , quo die leves graeci raptionern Heliae pro- 
phetae ad coelos ludis scenicis celebrant . . .“ Geistliche Spiele 
scheinen von seiten der griechischen Kirche schon bald nach der 
ikonoklastischen Bewegung des 8. Jahrhunderts verfaßt worden 
zu sein. Es handelte sich zunächst um eine Gegenaktion der 
Orthodoxen gegen die im 9. Jahrhundert einsetzenden Bestre¬ 
bungen, das antik-heidnische Theater wieder zu beleben. Leider 
sind uns die christlichen Dramen eines Johannes von Damaskos 
(der noch im 8. Jahrhundert eine „Susanna“ schrieb) und des 
Sabbaiten Stephanos (6 •ftavatos tov Xpiatoü) nicht erhalten. Die 
StiyOL eh; rov 3 AÖd(x des Diakons von Konstantinopel, Ignazios, 
aus dem Anfang des 9. Jahrhunderts, scheinen (nach Krumbacher, 
Byz. Litg. S. 616 f.) doch bloß für Rezitation oder Lesen be¬ 
stimmt. 24 ) L a P i a n a will jedoch in der Form des Fragments, der 
symmetrischen Verteilung der Reden, einen Anschluß an das 


24 ) Vgl. Creizenach I, 359. 
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(damals verbotene) ältere religiöse Drama erkennen, das er aus 
den byzantinischen dramatischen Homilien zu rekonstruieren 
versucht hat. 50 ) 

Durch das frühere byzantinische geistliche Drama bzw. die 
dramatischen Homilien soll nach La Piana das abendländische 
Drama tatsächlich von Anfang an stark beeinflußt worden sein 
Seine Darstellung ist aber gerade in diesem Punkte nicht ver 
läßlich. Manche Übereinstimmungen sind gewiß auffallend, be 
ziehen sich jedoch durchweg auf spätere Formen des mittel 
alterlichen Dramas. Bei Szenen wie Teufelskonzil, Höllenfahrt 
Processio prophetarum, Maria Verkündigung käme doch nur ein 
relativ später Einfluß in Betracht. Dabei dürfen wesentliche 
Unterschiede, z. B. in der Darstellung des Teufels (La Piana 
S. 321 ff.), nicht übersehen werden. Ob Joseph als Ehemann 
byzantinischen Ursprungs und nicht einfach volkstümlicher Auf¬ 
fassung entsprungen ist, bleibe dahingestellt. Daß der Zimmer¬ 
mann zu einer komischen Gestalt wurde, bedarf weiter keiner 
Erklärung; auch wenn die dramatische Situation der christlichen 
Überlieferung widerspricht. Bei der dialogisch abgefaßten byzan¬ 
tinischen Homilie Ek töv Et»aYYeXicr|iöv rrjg ujiEpcxYUK ©eotoxov, 
die dem S. Germanos von Konstantinopel zugeschrieben wird, 
könnte man z. B. die Szene zwischen Maria und dem eifersüchti¬ 
gen Joseph wohl mit mimischen Vorbildern in Zusammenhang 
bringen. 2 ") Die Typen des Profantheaters sind so allgemein¬ 
volkstümlich, daß kleine Übereinstimmungen kaum irgendwelche 
Schlüsse zulassen. Im allgemeinen ist die Ähnlichkeit mit dem 
abendländischen geistlichen Drama doch sehr gering und höch¬ 
stens auf sekundäre literarische Beeinflussung zurückzuführen, 
sofern nicht bloß Konvergenz vorliegt. 57 ) La Pianas Behaup- 


26 ) Giorgio La P i a n a , Le Rappresentazioni Sacre nella Letteratura 
Byzantia dalle Origini al sec. IX., Grottaferrata 1912; vgl. S. 60. 

20 ) Migne PG. XCVI1I, 332; La Piana 160 ff., 117 ff. 

27 ) Den Anfängen unseres Dramas kommt am ehesten die Gärtner¬ 
szene nahe, die sieh in einer fälschlich dem Fulgentius zugeschriebenen 
lateinischen Sermo „Ubi post resurrectioncm Christus in horto Mariae ap- 
paruit Magdalenae“ (Migne, Patrol. Lat. LXV, 908 ff.) findet; sie hat rein 
dialogische Form, und La Piana (S. 297) will in ihr ein byzantinisches 
Dramenfragment der 2. Periode „trasportato in lalino e adatto a forma di 
sermone “ erkennen: Maria trifft am Grabe zwei Engel (duo... angelos in 
albis ad capul et pedes , ubi positum juerat corpus Christi eminus sedentes 
aspexit), die sie mit der Frage empfangen: „ Mulier quid ploras?“ etc. Nach¬ 
dem Maria nach dem Herrn gefragt hat, ziehen sich die Engel zurück und 
Christus erscheint: cernil stantem et interrogat flentem: „Mulier quid ploras? 
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tungen sind auf einer allzu mangelhaften Kenntnis unseres 
Dramas aufgebaut. Es kann jedenfalls als sicher gelten, daß der 
„U r s p r u n g“ im Abendland sich unabhängig vollzogen hat, 
daß sich die Kirche des Westens das religiöse Drama des Ostens 
nicht zum Vorbild genommen hat. 

Daraus ergibt sich m. E. folgendes: Wäre unser kirchliches 
Drama bloß aus mimischem Trieb und künstlerischem Willen 
zum dramatischen Ausbau erwachsen, so würde man bestimmt 
die Gelegenheit benutzt haben, im Osten bereits ausgebildete 
dramatische Bearbeitungen christlicher Stoffe zu übernehmen 
oder doch von ihnen zu lernen. Daß dies nicht geschah, muß 
seine Gründe haben, und diese können nur im Volk und seinen 
Bräuchen liegen. Ferner: Ein sukzessives Wachstum aus primi¬ 
tivsten Keimen verliert jede Wahrscheinlichkeit, wenn demnach 
mit einer allgemeinen Unkenntnis dramatischer Möglichkeiten 
nicht gerechnet werden kann. Au die Stelle des organischen 
Fortschritts und der einmaligen schöpferischen Leistungen wird 
man in der Regel den Willen der Kirche setzen müssen, die sich 
ihrer Mittlerrolle dem Volk gegenüber stets bewußt war und auf 
völkische Eigenart — wie auch zahlreiche lokale Divergenzen 
innerhalb des Westens beweisen — erforderlichenfalls Rück¬ 
sicht nahm. 

Übrigens dürfte — das verdient hier bemerkt zu werden — 
auch das byzantinische religiöse Drama seine Entstehung volks¬ 
tümlichen Tendenzen verdanken. Aber nicht nur einen „Ersatz 
für die alte Bühne 46 , wie Krumbacher (S. 297) meint, schuf m. E. 
die Kirche in Liturgie und geistlichem Spiel, sondern vor allem 
einen Ersatz für kultische Bräuche, die im Volk verwurzelt 
waren. 


Selbständige Entwicklung im germanischen 

Kulturkreis 

Auch das hat man bei der liturgischen Theorie übersehen: 
daß die „f/rsprünge“ unseres geistlichen Dramas nur im 

quem quaeris?** Maria hält ihn znerst für den Gärtner: y9 ...Istius horti te 
cultorem adverto ..bis er sich zu erkennen gibt. Aber auch hier bleiben 
die Unterschiede bedeutender als die Übereinstimmungen, und überdies ist 
La Pianas Vermutung einer byzantinischen Herkunft der lateinischen Sermo 
wenig gesichert. 
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germanischen Kulturkreis 2S ) liegen, nicht in Rom, auch 
nicht in Jerusalem. 29 ) 

Das liturgische Drama hat freilich weitere Verbreitung ge¬ 
funden, als man in Ermangelung von Textveröffentlichungen aus 
anderen Ländern annahm. Entgegen der Darstellung D*An¬ 
conas J0 ) und Creizenadis z. B. beweisen die Veröffentlichungen 
von Vincenzo deBartholomaeis (Le Origini della Poesia 
drammatica ltaliana , Bologna 1924), daß das mittelalterliche 
Italien gar nicht so arm an liturgisch-dramatischen Zeremonien 
war. Immerhin stammen die meisten bisher bekannten litur¬ 
gischen Texte des 11. bis 15. Jahrhunderts aus den nördlichen 
Provinzen wie Lombardei und Friaul: Ivrea, Parma, Cremona, 
Padua, Aquileja, Cividale, Treviso, Venezia, die doch zum ger¬ 
manischen Kulturkreis zu rechnen sind (wie auch Sizilien, wo 
wir Reste nordischer Rasse noch heute in auffallender Reinheit 
finden). Doch wurden kirchliche Bräuche auch weither entlehnt, 
wobei nicht immer praktische Gründe wie bei der Regularis 
Concordia eine Rolle gespielt haben müssen. 31 ) 

Entscheidend bleibt, daß sich das religiöse Volks- 
drama in Mittelitalien ganz anders als in den Ländern 
des germanisdien Kulturkreises entwickelt hat. Eine Ab¬ 
leitung aus dem lateinisdi-liturgisdien Drama kommt da von 
vornherein nicht in Bctradit, wie zuerst D’Ancona und nadi ihm 
Creizenadi (I, 304* ff.) und Bartholomaeis (Origini 1924) fest¬ 
gestellt haben. Creizenadi suchte die Entstehung der italic- 
nisdien geistlidien Dramen in der Weise zu erklären, „daß in 
das geistlidie Volkslied allmählich dramatisdie Elemente ein¬ 
drangen“, wobei er (mit D’Ancona) die Annahme eines Zu¬ 
sammenhangs der dramatisdien Lauden mit dem liturgischen 
Drama zurückwies. Dazu hat Wechßler (Marienklagen S. 61) auf 
die Tatsache verwiesen, „daß die Form der Lauda «ine durchaus 

2S ) Dazu dürfen wir auch Frankreich rechnen, wo im Mittelalter durch¬ 
aus noch das Germanische vorherrscht; vgl. E. Wechßler, Esprit und 
Geist, Leipzig 1927, S. 27 u. ö. 

29 ) Siehe unten S. 61 f. Gegen Klappers voreilige Hypothese (D. Ur¬ 
sprung d. lat. Osterfeiern, ZfdPh. 50, 1923, 46 ff.) vgl. K. Young, The 
Home of the Easter Play , Speculum I, 1926, 71 ff. 

80 ) Origini del Teatro italiano, 2 1891. 

31 ) Vgl. V. de Bartholomaeis, Ricerche Abruzzese in Bullctino 
deir islituto storico italiano, Roma, VIII (1889), 171; G. Paris im Journal 
des Savanis 1892, S. 672; E. Wechßler, Die romanischen Marienklagen, 
Halle 1893, S. 62, die alle das lateinische geistliche Drama Italiens für 
eine Entlehnung aus Frankreich halten. 
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volkstümliche, weltliche ist, fast immer die Ballata oder die 
Sesta rima, während doch sonst bei Übertragungen oft das Vers¬ 
maß des Originals nachgeahmt wird“. Die Untersuchungen von 
Bartholomaeis lassen nun kaum mehr einen Zweifel darüber, daß 
in Mittelitalien die Wurzeln im Volksbrauchtum liegen: das ita¬ 
lienische geistliche Drama entstand „da una trasformazione, 
avvenuta sotto Vazione di eventi pubblici, d eil a c an z o n e 
da b all o mim at a“. 

Der Hergang, wie ihn Bartholomaeis zeichnet, ist in mancher 
Hinsicht lehrreich: er zeigt vor allem, wie religiöse Kunst an 
volkstümliche Traditionen anknüpft. Schon die Franziskaner 
hatten als joculatores domini mit Verwendung der Formen volks¬ 
tümlicher Profandichtung religiöse Propaganda gemacht. Damit 
wurden sie zu Vorläufern der Flagellanten, die in der 2. Hälfte 
des 13. Jahrhunderts — ausgehend von Perugia 1260 — be¬ 
gannen, die Ballata popolare profana zur Ballata popolare reli- 
giosa timzuwandeln. Denn wie Bartholomaeis (Origini 245 f.) 
zeigt, reproduzierten die Lauden, die geistlichen Gesänge der 
Geißler, genau die volkstümliche „Ballata“, die teils lyrisch, teils 
aber dramatisch war. Bei den Lauden der Flagellanten trat bloß 
an Stelle eines Dialogo amoroso ein Dialogo morale ; Personen 
waren erst Jesus oder die Jungfrau und der Peccatore, der 
Devoto etc. Es folgten Monologhi und Dialoghi storici, etwas 
Szenerie: ein Kreuz u. dgl.; und so entstand — relativ spät — 
von Umbrien ausgehend das italienische religiöse Drama. 32 ) Die 
grundlegende Verschiedenheit von unseren geistlichen Spielen 
trotz der Übereinstimmung der Stoffe zeigt deutlich das Teatro 
Abruzzcse, das Bartholomaeis gesammelt hat. 33 ) 

Aus Spanien ist die Überlieferung leider sehr dürftig. 34 ) 
Aus der Siete Partidas des Königs Alfons X. von Castilien wissen 
wir, daß es um die Mitte des 13. Jahrhunderts Weihnachts- und 
Osterspiele gegeben hat. Ein spanisches (!) Bruchstück eines 
Dreikönigspieles aus der ersten Hälfte des 13. Jahrhunderts zeigt 
im wesentlichen Übereinstimmung mit unseren Spielen. Auch 

32 ) Vgl. auch Creizenach I, 310 ff. 

33 ) 11 teatro Abruzzese del Medio Evo raccolto da V . de Barlholomaeis 
pubblicato con la collaborazione del dott . Luigi Rivera , Bologna 1924. 

31 ) Vgl. Creizenach I, 349 ff.; A. F. v. Schack, Gesch. d. dramat. Lit. 
u. Kunst in Spanien, Berlin 1845 ff.; H. A. Rennert, The Spanish Stage 
in the time of Lope de Vega, New York 1909; über den Ursprung des reli¬ 
giösen Dramas und der antos sacramentales auch Wolf, Studien z. Gesch. 
d. span. u. portug. Nalionallit., Berlin 1859, S. 556 ff. 
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einige liturgische Texte deuten auf eine — zum Teil wenig¬ 
stens — parallele Entwicklung. Doch ist kaum zu entscheiden, 
was dabei germanischem Einfluß oder ursprünglicher Konvergenz 
zuzuschreiben ist und was etwa als Import zu gelten hat. 35 ) Das 
volkstümliche Drama ist jedenfalls auch hier seine eigenen Wege 
gegangen. 


Plötzliches „W a c li s t u m“ 

Man wird nicht leugnen können, daß diese Beobachtungen 
wenig für ein unabhängiges „Entstehen“ des abendländischen reli¬ 
giösen Dramas aus der christlichen Liturgie sprechen. Dazu kommt 
noch dies: Die Vertreter der Theorie vom liturgischen Ursprung 
müssen selbst über das plötzliche, ja ganz unglaublich rasche 
„Wachstum“ der kirchlichen „Schöpfung“ staunen. So schreibt 
Martin Böhme (Das lat. Weihnachtsspiel, Leipzig 1917, S. 44): 
„Vom primitivsten Limoger Osterspiel bis zur Freisinger Rachel 
drängen sich alle Gattungen des liturgischen Dramas in diesem 
11. Jahrhundert zusammen. Die Ausbreitung und Ausgestaltung 
geht so schnell vor sich, daß man oft zweifeln muß, ob die Ent¬ 
wicklung nacheinander oder gleichzeitig erfolgte [!].“ 

Der Theorie nach fallen die Anfänge belebterer dramatischer 
Handlung und freierer realistischer Darstellung im liturgischen 
Drama in die zweite Hälfte des 11. Jahrhunderts. Ein oder zwei 
Menschenalter danach müssen die Spiele der Geistlichen schon For¬ 
men angenommen haben, daß sich ein Mann wie G e r h o h von 
Reichersberg (1093—1169) entrüstet von ihnen abwandte, 
weil ihn die Identifizierung der Schauspieler mit ihren Rollen 
ernsthaft zweifeln ließ, „ob nicht die, so den Antichrist, die 
Teufelsfratzen, den Wahnsinn des Herodes vorführen, das wirk- 


36 ) Für das einzige aus dem Kreis der Weihnachts- und Osterdramen 
überlieferte Spiel, das erwähnte Dreikönigspiel, wird von Baist (gegen 
Schack) französische Herkunft angenommen (vgl. Groebers Grundriß der 
roman. Philologie TI, 1, 400; Zeitschr. f. roman. Philologie IV, 443). — 
Der Frage eines Anteils vorchristlicher dramatischer Bräuche wird man m. E. 
hier (wie auch in Portugal) noch nachgehen müssen. Dann erst wird man 
auch die Bedeutung der mozarabischen Liturgie beurteilen können. Vgl. 
Th. ßraga, der in seiner Historia do theatro portuguez (Porto 1870 f.) II, 
119, behauptet, aus dieser Liturgie seien die noch heute auf den Azoren ge¬ 
spielten Stücke hervorgegangen. Noch im 19. Jh. sollen in Dörfern am Minho 
solche Spiele bei der Messe vom Volke gesungen worden sein. 
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lieh sind, was sie spielen“. 38 ) „Außerdem“, fährt er fort, „führt 
man die Kindheit des Erlösers auf und zeigt ihn in der Wiege, 
läßt ihn als kleines Kind schreien [!], die jungfräuliche Gottes¬ 
gebärerin in ihrem Frauengewande auftreten, der Stern erglänzt, 
das Geschrei der ermordeten Kinder von Bethlehem und ihrer 
Mütter ertönt. Aber die Gottheit und das reife 
Antlitz der Kirche verabscheuen Theater¬ 
komödien, wenden das Auge ab von Eitelkeiten und falschen 
Wahngebilden oder richtiger: vollendetem Wahnsinn, bei dem 
sich Männer ganz zu Weibern zerbrechen, als schämten sie sich, 
Männer zu sein, wo Kleriker sich in Krieger, Menschen in 
Teufelslarven verwandeln.“ 3 ) An anderer Stelle beklagt Gerhoh, 
daß er selbst einst an solchen spectaculis theatralibus teilgenom¬ 
men habe: quod non seinel talibus insaniis non solurn interfui, 
sed eliarn praefui utpote magister scholarum et doctor juvenum, 
quibus ad istas vanitates non solummodo froenum laxavi , sed 
etiam slimulum addidi pro affectu stultitiae , quo tum infectus 
er am et in quo supra multos coaetaneos meos profeceram“ 38 ) 
Gerhoh spricht von den geistlichen Spielen nicht so, als handle 
es sich um etwas ganz Neues. Er ist 1093 geboren, müßte also 
noch die Generation gekannt haben, die nach der Theorie vom 
liturgischen Ursprung die ersten Anfänge des aus der Liturgie 
sich befreienden Dramas erlebt hätte. Das ist jedoch nach allem 
unvorstellbar. Ein ziemlich entwickeltes Drama muß also schon 
wesentlich früher bestanden haben; d. h. fast alle über¬ 
lieferten liturgischen Texte stammen aus 
einer Zeit, in der sicher schon ausgebildetere 
dramatische Spiele bestanden. Es hat daher wenig 
Sinn, auf diese Texte eine Entwicklungsgeschichte aufzubauen. 

3# ) Ich zitiere nach Johannes Büliler, Das deutsche Geistesleben im 
MA. Nach zeitgenössischen Quellen. Leipzig 1927, S. 326 f. — Im Original¬ 
text (De investigatione Antichristi lib. I, c. 5: de spectaculis theatricis in 
ecclesia Dei exhibitis; Gerhohi Opera Ined. ed. Scheibelberger, I, 25) lautet 
die Stelle: Et quis scire potesl an et cetera simulata antichristi scilicet effi- 
giem , daemonum larvas , herodianam insaniam in veritate non exhibeant? 

S7 ) Exhibent praeterea imaginaliter et salvatoris infantiae cunabula , par- 
vuli vagitum , puerperae virginis matronalem habitum , stellae quasi sidus 
flammigerum , infantum necem , maternum Rachelis ploratum. Sed divinitas 
insuper et matura facies ecclesiae abhorret spectacula theatralia , non respicit 
in vanitates et insanias falsas, immo non falsas sed jam veras insanias, in 
quibus viri totos se frangunt in feminas quasi pudeat eos, quod viri sunt, 
clerici in milites, homines se in daemonum larvas transfigurant ... 

88 ) Gerhohi praepositi Reicherspergensis Commentarius aureus in Psal- 
mos, ed. B.Petz, Aug. Vindel. 1728, S. 2040. 
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Rasche „V erweltlichung“ 

Und endlich: Wäre das geistliche Drama wirklich allein und 
unabhängig aus liturgischen Zeremonien erwachsen, so müßte 
die rasche und radikale „Verweltlichung“ der Spiele ein Rätsel 
bleiben. „Spieltrieb“ allein könnte diese „Entartung“ nicht 
erklären, die sich noch unter den Händen der Geistlichen voll¬ 
zieht; auch der Teilnahme der Laien kann man sie kaum zu¬ 
schreiben, ohne eine furchtbare Verrohung anzunehmen, die mit 
der Frömmigkeit des Volkes letzten Endes unvereinbar wäre! 

Man hat diese Schwierigkeit wohl gefühlt und daher die 
„weltlichen“ Szenen und das Eindringen der Komik auf die 
Mitwirkung von Vaganten und Spielleuten zurückgeführt. Nun 
haben die clerici vagantes gewiß ihren Anteil an der Entwick¬ 
lung, doch läßt «ich ihr Einfluß noch mit ziemlicher Sicherheit 
abgrenzen und sollte nicht überschätzt werden. Gerade bei den 
volkstümlichen geistlichen Spielen, die in der Hand der Laien, 
der Bürger oder Bauern (wenn auch noch unter geistlicher Ober¬ 
leitung) lagen, war zweifellos seit je das Spiel eine ernste und 
tief religiöse Angelegenheit, Teilnahme daran mehr oder weniger 
Ehrensache. Gesindel — wozu auch das Bildungsproletariat der 
Vaganten größtenteils gezählt wurdfe — fand da in der Regel 
gewiß nicht Zulaß. 39 ) Noch mehr gilt dies für die Spielleute, 
soweit sie zur Klasse der Ehrlosen gezählt wurden, jedenfalls 
also für die vagierenden Berufsmimen und Joculatorcn. 40 ) 

Wenn wir in den Sydonalstatuten des Bischofs von Lüttich 
vom Jahre 1287 (Hartzheim, Conc. Germ. III, 693) einen Erlaß 
finden, der Joculatorcn, Histrionen und Tänzerinnen (saltatrices) 

3Ö ) Die Verwendung von Vaganten als Kirchenmusiker kam vor (vgl. 
P. Aubry, La musique d'eglise au XIIle siecle (Mereure Musical 1906, 
Juli, S. 25), wurde aber durch das Konzil von Treves z. B. eigens verboten 
(cap. 9; Mansi XXIII, 33): Praecipimus ul omnes sacerdolcs non permitlant 
trutannos et alios vagos sdiolares aut goliardos cantare versus super Sanctus 
et Agnus Dei in missis vel in divinis of/idis , quia ex hoc sacerdos in canone 
quam plurimum impeditur , et scandalizantur homines audientes. 

t0 ) Vgl. Fr. Vogt, Leben und Dichten der dt. Spicllcute im MA., Halle 
1076; Paul Piper, Die Spielmannsdicht., D. N. L. II, Berlin 1887; Ad. 
Monchebcrg, Die Stellung der Spielleute im MA., Berlin-Leipzig 1910; 
J. Klapper, Die soziale Stellung des Spielmanns im 13. u. 14. Jh., Z. f. 
Vk M N. F. 2, 111 ff., etc. — Friedrich-Otto K n o 11, Die Rolle der Maria 
Magdalena im geistlichen Spiel des Mittelalters (Germanisch und Deutsch, 
Heft 8), Berlin-Leipzig 1934, S. 93, führt als Argument gegen die Mitwirkung 
der Fahrenden neben der Einstellung der Stadtbehörde noch die lange Vor¬ 
bereitungszeit zu den Spielen an sowie die Zweifelhaftigkeit einer Verdienst- 
möglichkeit. Knoll will alles der Wirkung des „Spieltriebs“ zuschreiben. 
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verbietet, in Kirchen, auf Friedhöfen oder Vorplätzen derselben 
oder bei Prozessionen oder Rogationen ihre Späße und Spiele 
(joca vel ludibria) zu treiben sowie an den genannten Orten 
irgendwelche Tänze zu veranstalten, so hat dies natürlich nichts 
mit religiösen Spielen zu tun, es sei denn mit heidnischen, außer¬ 
kirchlichen, deren Spieler von seiten der Geistlichkeit wohl auch 
unter die Joculatoren undHistrionen eingereiht werden mochten. 
Diese Termini waren sehr umfassend. Um Brauchtum wird es 
sich m. E. auch in dem Fall handeln, den Edmond Faral (Les 
Jongleurs en France au Moyen-Age , S. 88) nach Louandre’s Hi- 
stoire d 9 Abbeville (S. 383 ff.) anführt: Jongleure [?] hätten in 
Abbeville vom Priester die Erlaubnis erhalten, zum Marienfest 
im September die Kirche zur Aufführung ihrer Farcen zu be¬ 
nutzen; dieser Priester habe dann den Titel eines „roi des 
ribauds 6i erhalten und die Gerichtsbarkeit über sie ausgeübt; erst 
im Jahre 1291 sollen diese seine Rechte an den Bürgermeister 
und an die Schöffen der Stadt verkauft worden sein. 

Aus Brauchtum und alten Kultspielen hat sich ja, wie wir 
gezeigt haben, das „weltliche Theater 46 des Mittelalters ent¬ 
wickelt. Berufsschauspieler sind erst eine Erscheinung des Spät¬ 
mittelalters. Ihre Teilnahme an religiösen Aufführungen ist m. W. 
nicht vor dem 16. Jahrhundert nachweisbar. 41 ) Farals Vermutung 
(a. a. O. S. 248): es wären Jongleure gewesen, die bei den Auf¬ 
führungen die Rollen der Narren (sots) und der Teufel spielten, 
sei cs, daß sie Schwänke zum besten gaben oder akrobatische 
Kunststücke, diese Vermutung ist wenig begründet und könnte 
doch nur für Ausnahmefälle in der Spätzeit zutreffen. Audi 
beim tlieätre comique ist es mehr als zweifelhaft, ob es vor¬ 
wiegend von Berufsspielern getragen wurde. 42 ) 

Wenn Otto Schüttpelz 43 ) meint, das volkssprachige 
geistliche Schauspiel werde „nicht mehr getragen von der Ge- 

41 ) Vgl. auch A. Nie oll, Masks , Mimes and Miracles , London 1931, 
S. 193 f.; die gelegentliche Erwähnung von „ minstrels“ in engl. Aufzeich¬ 
nungen bezieht sich doch wohl nur auf Musiker. 

42 ) Faral meint S. 248: „il ne faut pas douter qu'ici (dans le tlieätre 
comique) les pro/essionnels aient fait beaucoup plus que les amateurs, et les 
joueurs de solties et de farces ne doivent pas, en general , etre consideres 
autrement que comme les successeurs des anciens Jongleurs “. Vgl. dagegen 
Pelit de Julleville, Les Comediens en France au Moyen Age (Ilistoirc 
du tlieätre en France III), 1889, S. 1 fL, 22 ff., der allerdings das Aufkommen 
von Berufsschauspielern zu spät ansetzt. 

43 ) Der Wettlauf der Apostel und die Erscheinungen des Peregrinispiels 
im geistlichen Spiel des MA.. Diss. Marburg 1930 (Gennanist. Abh. 63), S. 151. 
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sinnung, aus der heraus es geschaffen wurde als die Tat tiefer 
religiöser Empfindung“, es verliere zum größten Teil seinen 
eigentlichen geistlichen Gehalt und werde zum „bloßen 
Spiel, in dem der natürliche Spieltrieb des Menschen aus den 
Gegebenheiten heraus sucht und in ihnen findet, was diesem 
Trieb sich als günstige Grundlage bietet“, so zeigt er dem reli¬ 
giösen Charakter der Volksspiele gegenüber ein ähnliches Un¬ 
verständnis, wie die städtischen Behörden, die in den letzten 
Jahrhunderten die Spiele unserer Alpenvölker als „unsittlich“ 
unterdrückten. Es hat sich dabei immer gezeigt, wie sehr der 
alte Brauch im religiösen Empfinden des Volkes wurzelte. 44 ) 

Mit der Arbeit von Erich Krüger über „Die komischen 
Szenen in den deutschen geistlichen Spielen des Mittelalters“ 
(Diss. Hamburg 1931) steht es nicht besser; die Erscheinung, 
„daß wir im religiösen Drama das Komische und Lächerliche so 
nahe am Heiligen und Feierlichen finden“, läßt sich mit den 
Begriffen der landläufigen Ästhetik kaum erfassen; das Wesen 
der „derben Frömmigkeit“ bleibt der bürgerlich-aufgeklärten 
Betrachtungsweise verschlossen. Daß auch Scherz und Komik 
der mittelalterlichen Spiele letzten Endes nur vom Boden der 
heidnisch-kultischen Traditionen und des Brauchtums aus wirk¬ 
lich verstanden werden können, haben unsere Untersuchungen 
über das Fastnachtspiel gezeigt. Wir werden also die sogenannte 
„Entartung“ oder „Verweltlichung“ der geistlichen Spiele im 
Grunde als Durchbruch der brauchtümlichen Spielform zu ver¬ 
stehen haben. 

* 


44 ) Vgl. A. Pichler, Über das Drama des MA. in Tirol, Innsbruck 
1850; in einem Bericht des Kreisamtes Bozen über die Volksschauspiele 
heißt es (1816): „...denn nur ein Volk, welches einerseits für die Religion 
seiner Väter enthusiastisch eingenommen, anderseits aber von seiner Reli¬ 
gion grob sinnliche und materielle Begriffe hat, nur ein solches Volk kann 
für grotesk religiöse Spiele eine entschiedene Vorliebe hegen“ (ebd. S. 76). 
A. Dörrer, Altdeutsche Karwochen- und Fronlcichnamsspicle Südtirols, 
Literaturwiss. Jahrb. d. Görres-Ges. III, 1928, S. 88, vermutet mit Recht das 
tlincinspiclen heidnischer Anschauungen. — A. Sikora, Zur Gcsch. der 
Volksschauspiele in Tirol, Zs. d. Ferdinandeums f. Tirol und Vorarlberg, 
3. Folge, 50, 1906, S. 346, sieht den Hauptgrund des zähen Festhaltens der 
Tiroler an ihren geistlichen Spielen — allen behördlichen Verboten zum 
Trotz — darin, „daß diese Schauspielaufführungen, so sehr sie mit solchen 
nur auf die Unterhaltung des Volkes abzielenden Elementen (Teufel, Hans¬ 
wurst u. dgl.) untermischt waren, nicht so sehr als Unterhaltung als vielmehr 
als Andachten angesehen wurden“. — Vgl. Stumpfl, Neues Archiv für 
Theatergesch. II, 1931, S. 9. 
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Fassen wir kurz zusammen: Die Theorie vom liturgischen 
Ursprung des mittelalterlichen Dramas geht von der Annahme 
aus, daß das liturgische Drama ganz unabhängig aus der Liturgie 
erwachsen sei (ohne daß die Möglichkeit außerkirchlicher Ein¬ 
flüsse oder volkstümlicher Wurzeln dabei erwogen wird); daß 
diese liturgischen Texte die Anfänge des geistlichen Dramas 
schlechthin darstellten und daß daher einfach und primitiv im 
chronologischen Sinn [!] ohne weiteres gleichzusetzen seien. Alle 
diese Voraussetzungen sind aber, wie wir zeigten, durchaus 
nicht a priori gegeben, eine Reihe von Tatsachen spricht viel¬ 
mehr dagegen. 

Über solche Bedenken könnte man sich immerhin noch hin¬ 
wegsetzen, wenn tatsächlich in der alten christlichen Liturgie 
die Keime zum Drama, mit allen wesentlichen dramatischen 
Potenzen, zu finden wären, wenn sich tatsächlich aus solchen 
rein liturgischen Ansätzen heraus die Entwicklung zum Drama 
erklären ließe. (Dann könnte man außerkirchlich-volkstümliche 
Elemente als sekundären Einfluß betrachten.) 

Diese dramatischen Keime sind aber in der 
alten christlichen Liturgie gar nicht enthal¬ 
ten. 45 ) Karl Young hat das selbst (Drama I, 79 ff.) ausdrück¬ 
lich festgestellt. Der angeblich dramatischen Dialogform litur¬ 
gischer Texte entspricht in der Regel keine dialogische Ver¬ 
teilung, auf Halbchöre etwa, und theatralische Elemente in der 
liturgischen Gestik haben als sekundäre Ausnahmen zu gelten. 40 ) 

Auch die Messe als solche kann trotz aller symbolischen Deu¬ 
tung (seit Amalar von Metz) keineswegs als Drama angesprochen 
werden: „Der Celebrant bleibt nur Celebrant, er versucht nicht, 
die Rolle seines Herrn zu spielen. Er ist nur das Instrument, 
durch das Christus wirkt. Die Messe ist also nie ein Drama 
gewesen, noch hat sie je direkt ein Drama hervorgerufen“ 
(Young, Drama I, 85). Ja, im Grunde wurde das sogenannte 
liturgische Drama von der Kirche nur geduldet, nie sanktioniert: 
„Die dramatischen Kompositionen und die allgemeine litur¬ 
gische Ausschmückung, aus der sich diese entwickelten [?], waren 

45 ) Vgl. Young, Drama II, 399: „In general ... tlie plays arose not as 
dramatizations of essential parts of the litnrgy , but as deliberate addilions 
to it “ 

40 ) Vgl. dazu Max Herrmann, Forschungen zur deutschen Theater- 
geschichte des Mittelalters und der Renaissance, Berlin 1914, S. 201 ff.; 
Young, Drama I, 548. 
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nicht ein Projekt der kirchlichen Hierarchie im ganzen, son¬ 
dern das stufenweise und irreguläre Werk verschiedener ge¬ 
trennter Gemeinden, die sich gegenseitig nachahmten und unter¬ 
einander wetteiferten, entsprechend den lokalen Bedürfnissen 
und Mitteln 44 (Young, Drama II, 411). In Rom seihst sind diese 
Spiele offenbar „nie anerkannt oder aufgeführt worden 44 ; nur 
wo immer sie auftauchten (erst seit dem 10. Jahrhundert und 
zunächst im germanischen Kulturkreis!), waren sie „associatcd 
with a liturgical design over which the Roman See formally 
presided “ (Young, Drama I, 15). 

Nach alldem erscheint es notwendig, die liturgische Theorie 
von Grund auf zu überprüfen. 

DAS LITURGISCHE DRAMA 

Die allegorisch-symbolische Handlungs¬ 
reihe: außerliturgisch 

Auch die Vertreter der liturgischen Hypothese haben sich 
nicht der Einsicht verschlossen, daß dramatische Kunst mehr 
als bloße (Wort-)Dichtung ist, daß Wort und Dialog nicht ein¬ 
mal unbedingt zu ihrem Wesen gehören. Mit der Schöpfung 
etwa des Ostertropus Quem quaeritis war noch kein Drama ge¬ 
schaffen, kaum der Keim zu einem solchen. „So etwas wie ein 
einfaches Drama 44 , meint H. Brinkmann, 47 ) „war erst dann er¬ 
reicht, wenn man sich nicht begnügte, Frage und Antwort durch 
Musik und Vortragston zu unterscheiden, sondern den Dialog 
rollenmäßig darstellte. Erst da, wo das Bewußtsein erwacht ist, 
daß hier Marien und Engel im Gespräche sich gegenübertreten, 
wo durch Darsteller diese Rollen mindestens angcdcutct wer¬ 
den, wo der Dialog von Handlung begleitet ist und szenische 
Anweisungen Ausdruck des Willens zu rollen- und handlungs- 
mäßiger Darstellung sind, läßt sich von Drama oder doch von 
Ansätzen zu einem Drama reden. 44 Doch ist es irrig, den Dialog 
auch nur für das Primäre, Entscheidende zu halten. „Die Hand¬ 
lung, die das Gerüst der Visitatio bildet, 44 sagt Schwictering (Dt. 
Dichtung d. MA. S. 39), „wäre auch ohne begleitendes Wort ver¬ 
ständlich.'' Den Ursprung des Dramas müssen wir im öpcopevov 

<7 ) Zum Ursprung des Liturgischen Spieles. In: Xenia Bonncnsia, 
Bonn 1929, S. 106 143; Sonderdruck S. 8. 
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suchen. Wir wenden uns deshalb zuerst der allegorisch-symboli¬ 
schen Handluugsreihe der Osterliturgie zu, auf die man die 
Anfänge des liturgischen Dramas zurückführt. 

Es sind die rituellen Osterzeremonien: die Anbetung 
(Adoratio) des Kreuzes am Karfreitag, der die Kreuznieder¬ 
legung (Deposilio) folgt; dann vor der Ostermatutin oder an 
ihrem Ende die Kreuzerhebung (Elevalio); und endlich der Grab¬ 
besuch (Visitatio), der die Glaubensgewißheit bringt, die Bestäti¬ 
gung der Auferstehung. Von diesen Zeremonien ist jedoch nur 
die erste, die Adoratio Crucis , streng liturgisch. Sie stammt aus 
Jerusalem, wo sie bereits für das 4. Jahrhundert durch einen 
Bericht der Äbtissin Aetheria bezeugt ist. 48 ) Von dort drang 
sie im 8. Jahrhundert in die römische Liturgie 49 ) und fand im 
9. Jahrhundert auch im übrigen Abendland Verbreitung. Die 
anderen Zeremonien aber, die gerade für die Entwicklung zum 
Drama von Bedeutung werden sollten, Depositio , Elevatio und 
Visitation fehlen in der römischen Liturgie! Obgleich beim 
Heiligen Grab früh dramatische Zeremonien ausgebildet wurden, 
ist die Visitado zweifellos erst im germanisdien Kulturkreis ent¬ 
standen! Ihr Ursprung liegt, wie Young, (Drama II, 508) fest¬ 
stellt, „im Westen, und sie wurde in die Anastasis in Jerusalem 
erst aufgenommen, nachdem sie die Kreuzfahrer dahin gebracht 
hatten [!]. Für ihre Aufführung in Jerusalem haben wir keinen 
früheren Beleg als einen Spieltext aus dem 12. Jahrhundert“ 
(vgl. Young, Drama I, 262). 

Die Anregung zu Depositio und Elevatio hat Young auf eine 
Prozession zurückführen wollen, die in Rom mit der Karfreitags¬ 
feier verbunden war. 50 ) Ihm schließt sich Schwietering an, wenn 
er behauptet: 51 ) „Von besonders vorbildlicher Bedeutung für 

4Ö ) Vgl. K. Young, The dramatic associations of the Easter Sepulchre 
(University of Wisconsin Studies in language and litcrature VII, 2), 1920, 
S. 19; Brinkmann, Ursprung S. 16; Young, Drama I, 86 fl. 

49 ) Vgl. Thalhofer-Eisenhofer, Handbuch der kathol. Litur¬ 
gik I 2 , 1912, S. 633 ff. 

&0 ) Young, dram. ass. S. 11 ff.; Drama I, 115. Gegen Youngs Theorie, 
daß auch die Reservatio der Hostie, die am Gründonnerstag konsekriert 
wurde, da schon seit dem 5. Jh. am Karfreitag keine Konsekration zugelassen 
war, Depositio und Elevatio beeinflußt hätten, hat sich Neil C. Brooks 
(The Sepulchre of Christ in Art and Liturgy etc., Univ. of Illinois Studies 
in Languagc and Literatlire VII, 1921, 2, S. 33) mit guten Gründen gewandt; 
nichts bezeugt, daß man damit den Gedanken an eine symbolische Grab¬ 
legung verband. Vgl. auch Brinkmann, Ursprung S. 20 ff. 

51 ) über den liturgischen Ursprung des ma. geistlichen Spiels, ZfdA. 62, 
1925, S. 6. 
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die abendländische Entwicklung erscheint die päpstliche Missa 
Praesanclificatorum in Santa Croce in Gerusalemrne, d. h. vor 
allem die beiden Prozessionen vor und nach der Feier.“ Nun 
ist wohl nicht zu bezweifeln, daß die Adoratio Crucis am Kar¬ 
freitag als Gedächtnisfeier der Kreuzigung begangen wurde; un¬ 
möglich aber ist, daß die Niederlegung des Kreuzes nach der 
päpstlichen Prozession auf dem alten Aufbewahrungsplatz unter 
dem Altäre der Basilika des hl. Laurentius (Sancta Sanctorurn) 
als symbolische Handlung galt. Die älteren Ordines Romani , die 
eine ausführlichere Beschreibung bringen (sie stammen übrigens 
erst aus dem 12. Jahrhundert und dürfen daher in Einzelheiten 
nicht ohne weiteres auf frühere Zeiten bezogen werden), sagen 
nichts von einer symbolischen Bedeutung der Prozession. Das 
Holen und Wiederbringen des Kreuzes aus und nach Sancta 
Sanctorurn ist, wie schon Brinkmann (Ursprung S. 18) fest¬ 
stellte, „offenbar nicht als symbolischer Akt verstanden, keines¬ 
falls etwa als Erinnerung an die Grablegung zu deuten, sondern 
lediglich als Zweckhandlung, durch die Aufbewahrung des 
Kreuzes in Sancta Sanctorurn und die Feier in Santa Croce be¬ 
dingt. Es scheint ausgeschlossen, daß man in Rom selbst schon 
der Prozession die Bedeutung der Grablegung gab, zumal nur 
das Deponieren, nicht aber das Hin- und Wiederbringen des 
Kreuzes als Symbol der Grablegung aufgefaßt werden konnte“. 62 ) 
Audi die Depositio muß also außerhalb Roms entstanden sein. 
Dasselbe gilt von der Elevatio, an die zwar eine päpstlidie Feier 
in Sancta Sanctorurn nadi der Prim des Ostertages erinnert, die 
Young auch als Ausgangspunkt annahm; doch ist durch nichts 
bewiesen, daß der Ritus über das 12. Jahrhundert zurückreidit, 
und überdies erweist sidi im päpstlidien Ritus das Kreuz (und 
somit die Elevatio , wenn man davon überhaupt sprechen kann) 
— wie Brinkmann (Ursprung S. 20) nachwies — als sekundäre 
Einführung! 

Schwieterings Behauptung, „daß die Depositio und Elevatio 
in Verbindung mit der Adoratio von Rom ihren Ausgang nah¬ 
men“, besteht also nicht zu Recht. „That the regulär liturgical 
Adoratio was an influence to which in some measure [!] the 
extra-liturgical Depositio and the naturally following Elevatio 
owe their origin“ (Brooks, Univ. of 111. Stud. VII, 32), ist zuzu¬ 
geben. Der Anstoß kann aber kaum aus Rom gekommen sein. 

M ) Auf die Einwände von Brooks u. Brinkmann hin erklärt Young 
neuerdings (Drama I, 121, Anm. 3), nicht auf seiner Annahme zu bestehen. 
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Die Zeremonien sind auch nicht aus der Liturgie erwachsen, 
sondern cingefügt worden! Diese Feststellung ist für uns 
wichtig, denn es besteht demnach sehr wohl die Möglich¬ 
keit, daß es sich dabei um die Übernahme und 
Amalgamierung von Kultbräuchen handelte, 
deren Wurzeln in vorchristliche Zeit zurück¬ 
reichen. 

Das Kreuz könnte nachträglich an die Stelle eines Gottes¬ 
bildes getreten sein (wie in manchen Gegenden die Hostie). Das 
mehrfach belegte „Imago Christi“ ist gewiß vielfach nicht auf 
ein Kruzifix, sondern bloß auf das Corpus zu beziehen; jeden¬ 
falls ist die plastische Darstellung ohne Kreuz bezeugt. 63 ) In 
Skandinavien hat sich ein solches Imago Christi , eine Holzfigur, 
erhalten (Uppsala). 64 ) In Klosterneuburg war es mittelalterlicher 
Brauch, am Karfreitag nach der missa praesanctificatorum Kreuz 
und corpus dominicum , „eine plastische Darstellung des Heilands 
in Holz“, in Linnentücher eingehüllt, in das hl. Grab zu legen. 65 ) 

ö3 ) Mehrfach z. B. in England; vgl. Brooks, Univ. of Illinois Stud.\ II, 1921, 
2, S. 38; auch nach der interessanten Beschreibung Naogeorgs: Regnum 
Papisticum 1553, S. 148. Siehe unten S. 221. Joseph Quincy Adams (Chief 
Pre-Shakesperean Dramas, Boston 1924, S. 4) zitiert folgende Schilderung 
aus dem 16. Jahrhundert: „There was in the Abhye Church of Duresme verye 
solemne Service uppon Easter Day, betweene three and four of the clocke 
in the morninge, in honour of the RESURRECTION, where tico of the 
oldest Monkes of the Quire came to the Sepulchre, being sett upp Good 
Friday, after the Passion, all covered with red velvett and embrodered with 
gold, and then did sence it, either Monke with a pair of silver sencers sit- 
tinge on theire knees before the Sepulchre. Then they both rising come to 
the Sepulchre, out of wliicli, with great devotion and reverence, they tooke 
a marvelous beautifull Image o f our Sav iour, representing the re- 
surrection, with a crosse in his hand, in the brest wherof was enclosed in 
bright christall the holy Sacrament of the Altar, throughe which Cristall the 
Blessed Host was conspicuous to the behoulders. Then, after the elevalion 
of the said picture, carryed by the said two Monkes uppon a faire velvett 
cushion, all embrodered, singinge the anthem of Christus resurgens, they 
brought it to the High Altar, and senceing it all the while that the rest of 
the whole quire was singinge the fore-said anthem of Christus resurgens, etc.“ 
Vgl. den Gebrauch eines Imago Dominici Resurrcctionis in einer aus dem 
15. oder 16. Jahrhundert stammenden Elevatio des Klosters Prüfening 
(Young, Drama I, 157 ff., 161). Hier wird es sich um eine theatralische Form 
der Spätzeit handeln. Ursprünglich aber könnte die Form der Depositio sein, 
wie sie in einem Ordinariurn aus Barking (bei London) vom 15. Jh. über¬ 
liefert ist: „Deferant Crucem ad magnum altare, ibique in specie Joseph et 
Nicodemi, de ligno deponentes Imaginem, uulnera Crucifixi 
uino abluant et aqua ...“ 

M ) Brooks a. a. O. S. 62, Abb. 17. 

ÖB ) Hermann Pfeiffer, Klostemeuburger Osterfeier und Osterspiel, 
Jahrbuch des Stiftes Klosterneuburg I, Wien 1908, S. 20. 
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Ein Freisinger Ritual von 1673 nennt eine statua Christi . In 
einem Text aus dem Benediktinerkloster Prüfening heißt es: 
„ymaginem Crucifixi coram populo de cruce deponunt Dar¬ 
aus ist zu schließen, daß ,,/mago Crucifixi “ ursprünglich das 
vom Kreuz losgelöste Bild bedeutete. 08 ) 

Da die Adoratio nur dadurch zur übrigen Handlungsreihe 
in Beziehung steht, daß sie das Kreuz zum Symbol des Ge¬ 
kreuzigten erhebt und so den Kreuzzeremonien ihren Sinn gibt, 
könnte zugleich mit der Verwendung des Kreuzes auch die Ver¬ 
bindung mit der Adoratio als sekundär angesehen werden. Tat¬ 
sächlich liegt die Zeremonie der Kreuzanbetung m. E. doch auf 
einer ganz anderen Ebene, als Depositio, Elevatio und Visitatio, 
die insofern von vornherein dramatisch sind, als sie die Auf¬ 
führung eines fipco|iF/vov darstellen. 

* 

„Der Zeitraum von 800 bis etwa 950“, meint Brinkmann 
(Ursprung S. 19), „wird die ungefähre Spanne sein, in der die 
Depositio entstand; wo sie zuerst aufkam, läßt sich nicht sagen.“ 
Immerhin, schon die Zeit ist bedeutsam: es ist eine Periode er¬ 
höhter Tätigkeit der Kirche im Kampfe gegen das germanische 
Heidentum; hei den Angelsachsen als Abwehr drohenden Rück¬ 
falls gerade im 9. Jahrhundert; hei den Franken als Vorstoß 
in breitere Schichten des Volkes; hei den Deutschen zur Voll¬ 
endung des noch keineswegs ganz geglückten Bekehrungswerkes. 
Auf den germanisdien Kulturkreis weist aber audi die Über¬ 
lieferung ganz deutlidi. 

Das älteste Zeugnis einer dramatischen Ausgestaltung der 
Osterzeremonien durdi unsere symbolische Handlungsreihe bietet 
eine Ordnung des Gottesdienstes für die englischen Klöster aus 
der Zeit König Edgars (959—975): Die RegularisConcor - 
di a des St. Aethelvold, Bischofs von Winchester (seit 963) . 5 ) Be- 

ßfl ) Brooks a. a. O. S. 39. — Gegen eine ursprüngliche Verwendung 
der Hostie bei dieser Zeremonie scheint folgende Stelle in einem Ordinarium 
Turicense von 1260 (Zürich, Zentralhibl.; vgl. Young, Drama I, 132, 154 f.) 
zu sprechen: Contra omnem rationem est, quod in quibusdam ecclesiis 
Euchnristia in huiusmodi archa Sepulchrum representante poni consuevit et 
claudi. Ibi enim Eucfiaristia, que est uenim et iiiimm Corpus Christi, ipsum 
Christi Corpus mortuum representat, quod est indecens penitus 
et absurdum. [/] 

G7 ) Über die Autorschaft vgl. Chambers M. St. II, 307; ebd. ein Aus¬ 
zug. Den vollständigen Text hat W. S. Logemann, Anglia XIII, 1891, 
365 IT., nach einem Cotton MS. Tiberius A. III (1020—1030) herausgegeben. 
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wußt wird hier mit der Depositio ein Brauch eingeführt, der 
wohl in manchen Kirchen des Kontinents geübt wurde („usum 
quorundam religiosorum“), offiziell aber nicht anerkannt war. 
In der Einleitung wird besonders auf Fleury und Gent ge¬ 
wiesen. 5 ”) Was Fleury betrifft, so wissen wir, daß nach dem 
Muster dieser berühmten Benediktinerabtei Aethelvold um 954 
das Kloster von Abington reformiert hatte. Doch dürfte, worauf 
Creizenach (I, 44, Anm. 2) verwies, die Kreuzbestattung nicht 
von dort übernommen sein, da sie in den Veteres Consuetudines 
Floriacenses, die Bosco (Floriacensis vetus bibliotheca , Lugduni 
1605, S. 390 ff.) ex vetustissimo ante sexcentos annos scripto 
membranaceo codice herausgab, fehlt. Es kommt also eher 
Gent in Frage, wo sich Erzbischof Dunstan, der die Regularis 
Concordia revidiert hat, während seiner Verbannung im Jahre 
955 im St. Peterskloster aufhielt. Damit würde die Herkunft des 
Brauches in eine Gegend gerückt, in der heidnisch-germanisches 
Brauchtum mit besonderer Zähigkeit fortlebte, unweit von ur¬ 
alten bedeutenden Kultstätten. 

Ein zweites Zeugnis für die dramatische Aufführung der 
Grablcgungszeremonie im 10. Jahrhundert ist in einem Tropa - 
riurn überliefert, das aus der Zeit der drei ersten Ottonen 
stammen muß 5Ö ) und der Bamberger Dombibliothek gehörte. 00 ) 

Betrachten wir nun die Feier nach der Regularis Concordia. 01 ) 
Der Anbetung folgt die Kreuzniederlegung: Diakone 
hüllen das Kreuz am Ort der Anbetung in Tücher ein und tragen 
es dann unter dem Gesang von Antiphonen zum Grab (ad locurn 
monurnenti). Hier wird das Kreuz niedergelegt und, „als sei der 
Leib des Herrn begraben“ (!), eine Antiphone gesungen. 
An diesem Ort wird das heilige Kreuz mit aller Ehrfurcht 
bis zur Nacht der Auferstehung bewacht. Während der Nacht 
wird eine richtige Totenwache eingerichtet (Nocte vero ordi - 
nentur duo fratres aut tres aut plures si tanta fuerit congregatio 9 
qui ibidem psalmos decantando excubias fideles exerceant .. .). 
Am folgenden Tage wird vom Abt das neueFeuer gebracht, 

58 ) ... accitis Floriacensibus beati Benedicti nec non praecipui coenobii 
quod celebri Gent nuncupalur vocabulo monachis qaaeque ex dignis eorum 
moribus honesta colligentes ... has morum consuetudines ad vitae honestatcm 
et regularis observantiae dulcedinem ... hoc exiguo apposuerunt codicello ... 

B9 ) Vgl. Jack, Vollständige Beschreibung der öffentl. Bibliothek zu 
Bamberg, I, Nürnberg 1831, S. 143. 

fl0 ) C. Lange, Die lat. Osterfeiern, München 1887, S. 29. 

81 ) Vgl. E. K. Chambers, The Mediaeval Stage II, 306 ff. 
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die Osterkerze daran entzündet (posito vero cereo ante 
altare ex illo accendatur igne) und vom diaconus feierlich ge¬ 
weiht (more solito betiedicens). 

Es ist bemerkenswert, daß auch dieser Brauch eng mit einem 
heidnischen Frühlingsritus zusammenhängt, mit der Erneuerung 
des Feuers, die in Deutschland schon unter Bonifatius von der 
Kirche übernommen wurde, während man in Rom von den ignes 
paschales , wie wir dem Briefwechsel zwischen Bonifatius und 
Papst Zacharias (741—752) entnehmen können, noch nichts 
wußte. 02 ) 

Es folgt am Ostertag vor der Matutin die Elevatio . Mit 
der einfachen Anweisung: Eiusdem tempore noctis antequam 
matutinorum signa moveantur , surnant editui crucem et ponant 
in loco sibi congruo; endlich am Ende der Ostermatutin die 
Visitatio in stark dramatischer Ausführung: Während der 
3. Lectio bekleiden sich vier Brüder; einer von ihnen, mit einer 
Alba bekleidet und „wie um etwas anderes zu tun“, begibt sich 
zum Ort des Grabes; dort sitzt er still, einen Palmzweig in der 
Hand. Während dem 3. Responsorium folgen die anderen drei 
nach, alle cappis induti und mit Weihrauchfässern in den Händen. 
Langsam, „als ob sie etwas suchten“ (!), kommen sie zum Ort 
des Grabes. Denn, so heißt es hier, „das wird gespielt als 
Nachahmung (Aguntur enim haec ad imitationem) des 
Engels, der auf dem Grabe sitzt, und der Frauen, die kommen, 
um den Leib Jesu zu salben“. Als aber der Sitzende jene drei 
„gleichsam Irrenden und etwas Suchenden“ näherkommen sieht, 
beginnt er mit mittlerer Stimme zu singen: Quem quaeritis , wor¬ 
auf ihm die drei zusammen antworten: Jhesum Nazarenum usw. 
Und nach der Aufforderung: Ite nuntiate usw. wenden sich jene 
drei zum Chor und sagen: Alleluia: resurrexit dominus. Darauf 
wieder sagt jener Sitzende, „als ob er jene zurückriefe“: Venite 
et videte locum. Damit erhebt er sich und zeigt den vom Kreuz 
entblößten Ort sowie die Tücher. Diese heben die drei auf, 
breiten sie gegen den Klerus aus und singen, als (veluti) zeigten 
sie, daß der Herr auferstanden und auch nicht in das Tuch ge¬ 
hüllt sei: Surrexit dominus de sepulcliro , worauf sie das Tuch 
auf den Altar legen. Mit dem Tedeurn wird die Feier beschlossen. 

Wir sehen, die Visitatio hat hier — in der ältesten Über¬ 
lieferung aus dem 10. Jahrhundert — bereits vollständig die 


02 ) Siche unten S. 219. 



Die Elevatio 


67 


Form eines Dramas. Die Verwendung des Quem quaeritis- Tropus 
als Dialog ist hierzu nicht einmal wesentlich. Als dramatische 
Aufführung kann auch die Depositio bezeichnet werden, wenn¬ 
gleich der rollenmäßige Ausbau nicht weit gediehen ist. Auf¬ 
fallend bleibt dagegen die undramatische, ja unzeremonielle Aus¬ 
führung der Elevatio. 

Hier liegt, wie Brinkmann sagt, ein „wunder Punkt der 
Forschung“, eine Schwierigkeit jedenfalls für die Deutung 
des Vorgangs beim Ursprung des liturgischen Dramas. Eine 
solche hat — tiefergehend — zum ersten Male Schwiete- 
r i n g (ZfdA. 62, 1925, 1 ff.) versucht, indem er die Frage stellte, 
„warum das geistliche Spiel gerade vom Ostertropus seinen Aus¬ 
gang nahm und warum liturgische Handlung gerade an dieser 
Stelle zum Wortdialog drängte“ (S. 3). Schwietering ging dabei 
in Anschluß an Young (dram. assoc. S. 31, 95, 123) von der An¬ 
nahme aus, daß die ursprüngliche Stellung der Elevatio am 
Ende der Ostermatutin gewesen sei: „nach dem dritten Re - 
sponsorium vor dem Tedeum , solange die von der Adorado aus¬ 
gehende Handlungsreihe durch sie zum Abschluß gelangte, was 
bis in die erste Hälfte des 10. Jahrhunderts hinein der Fall war. 
Denn nach althergebrachter liturgischer Anschauung liegt hier 
die Stunde, in der Christus auferstanden ist...“ Aus dieser 
„Peripetie der Osternacht“ sei die Geburt des Dramas zu ver¬ 
stehen: „Hier an diesem Punkt lag der innerhalb des kirchlichen 
Kults ganz unvergleichliche Umschwung der Trauer zur Freude, 
der Fasten zu Ostern, der Karwoche zum Herrentag, des Gottes¬ 
todes zur Auferstehung, hier hallte sich kultisches Erleben zu 
äußerster Spannung, um zur ersten dramatischen Szene, der un¬ 
mittelbar folgenden Visitation durchzustoßen, die als gültigeres 
kultisches Symbol der Auferstehung die Elevatio eigentlich über¬ 
flüssig machte, sie aus ihrer ursprünglichen Stelle vor der Matutin 
zurückdrängte und oft zur vorbereitenden Handlung ohne sym¬ 
bolische Geltung erniedrigte.“ ° 3 ) 

Gegen Schwietering hat Brinkmann (Ursprung S. 30 f.) 
eingewandt, daß diese Peripetie nicht erklären könne, „warum 
gerade in der Visitation nicht in der Elevatio der dramatische 
Funken sich entzündete. Denn in der Elevatio , die den Auf¬ 
erstehungsvorgang symbolisiert, nicht erst in der Visitatio sollte 
der Stimmungsumschwung sich ereignen“. Tatsächlich aber fehlt 
gerade bei der Elevatio in der Regel jene Peripetie zur Freude! 


6S ) Vgl. Dt. Dichtung d. MA. S. 37. 
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Die Erklärung dafür sucht nun Brinkmann darin, daß die 
Elevatio von Anfang an „in aller Stille als Mysterienfeier be¬ 
gangen“ worden sei, unter Ausschluß des Volkes, mit gedämpfter 
Gesangsbegleitung, wie es der größte Teil der Überlieferung be¬ 
lege; der Grund für die esoterische Feier der Elevatio liege in 
ihrer Stellung vor der Matutin, die Brinkmann gegen Young 
und Schwietering für ursprünglich hält; dadurch sei der Ausschluß 
des Volkes von selbst gegeben gewesen: „denn erst nach dem 
Glockenläuten strömte die Gemeinde zur Messe zusammen“ 
(Ursprung S. 33). So blieb — nach Brinkmann — die Peripetie 
von Trauer zu Jubel der Visitalio Vorbehalten. „Darin 
schein t“, so schließt er mit bemerkenswerter Vorsicht (S. 37), 
„eine Erklärung dafür zu liegen, daß in der Visitation nicht 
in der Elevatio das Ostererlebnis eine dramatische Form sich 
schuf.“ 

„Vielleicht“ noch etwas näher zum IJrsprungsvorgang meint 
Brinkmann vorzustoßen, indem er den seelischen Ursprung des 
geistlichen Spiels „im dogmatischen Erleben“ (S. 39) sucht. Zwar 
verwahrt er sich gegen die äußerliche Auffassung, als habe die 
„zweckhafte Überlegung“ zugrunde gelegen: „weil man auf 
glaubenstärkende Mittel sann“; vielmehr sei das Osterspiel ge¬ 
schaffen „aus dem Jubel der Glaubensgewißheit, nachdem vorher 
die Peripetie von Fastenklage zu Osterfreude erfahren war“. 
Wir werden noch sehen, daß diese Scheu, eine „zweckhafte Über¬ 
legung“ der Kirche festzustellen, zwar sehr feinfühlend, doch 
den geschichtlichen Tatsachen wenig entsprechend ist. Aber ab¬ 
gesehen davon läßt Brinkmann nun seinerseits wieder die Frage 
offen, warum die Elevatio , dieses zentrale Ereignis des Oster- 
gescheliens, an eine Stelle gesetzt wurde, die „natürlich“ (wie 
Brinkmann S. 33 sagt) zum Ausschluß des Volkes führte, der 
dann erst „nachträglich“ begründet wurde. Wenn Brinkmann 
kurz darauf den Ausschluß der Laien auf den Mysteriencharakter 
der Feier zurückführen will (S. 34), so ist das ein Zirkelschluß. 
Überdies ist mir nicht bekannt, daß die Kirche je eine solche Er¬ 
klärung versucht hätte. Die Begründung in einer ungarischen 
Elevatio des 16. Jahrhunderts (Diözese von Gran, 1580; vgl. 
Young, dram. ass. S. 33; Drama I, 123 f.): „ sicut enirn certam 
est Christum , antequam Mulieres et Discipuli ad Sepulchrum 
venirenty resurrexisse , ita convenit hanc caeremoniam peragi 
priusquarn populus in templum conueniat hat Brinkmann selbst 
als sekundär erkannt. 
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Ein praktischer Grund für den Ausschluß des Volkes bei der 
Elevatio wäre ja naheliegend: nämlich die Schwierigkeit der 
wirkungsvollen dramatischen Vorführung. Allerdings würde dies 
eine Rücksichtnahme auf das Volk voraussetzen, wie sie offenbar 
die jüngste Forschung nicht anerkennen will — mit Unrecht, wie 
wir zeigen werden. Aber es scheint doch gar nicht sicher, daß 
die esoterische Ausführung der Elevatio vor der Ostermatutin, 
wie Brinkmann glaubt, durchweg primär war, 04 ) und daß die 
Teilnahme des Volkes bei der Elevatio, die eine Anzahl von 
Fassungen ausdrücklich voraussetzt, 05 ) auf sekundären Einfluß 
der Visitatio zurückgeht. Brinkmann erklärt zwar, das sei „nicht 
schwer zu verstehen“, die Visitatio sei von vornherein dem Er¬ 
leben des Volkes zugänglich gewesen, „weil sie Glied der offi¬ 
ziellen Messe war, und gerade auf den Glauben des Volkes sollte 
sie wirken“ (hier wird also doch die Lehrtendenz zugegeben!). 
„Und weil nun die Visitatio und Elevatio in enger Beziehung 
zueinander standen, zusammenfielen oder sich gegenseitig be¬ 
einflußten, darum konnte die Elevatio nun auch leicht [!] wie 
die Visitatio in Anwesenheit des Volkes begangen werden.“ Aber 
wenn dies so „leicht“ war, bleibt es wieder unverständlich, 
warum die Elevatio nicht die Bedeutung erlangte, die man er¬ 
warten sollte. Hier hebt also Brinkmann seine eigene Beweis¬ 
führung wieder auf. 

Zwei Beispiele seien hier angeführt, die vielleicht doch auf 
einen ganz anderen Hergang weisen: In einem Moosburger ßre- 

° 4 ) Das Ordinarium von Barking aus dem 15. Jh., das die Stellung vor 
der Matutin als alte Gewohnheit bezeichnet, kann für eine ein halbes Jahr¬ 
tausend früher liegende Epoche kaum als beweisend gelten. Bezeichnend 
ist dabei immerhin die starke Berücksichtigung der Wirkung aufs Volk: 
,JZt quoniam populorum concursus temporibus illis videbatur deuocione 
frigessere, et torpor humanus maxime accrescens , venerabilis Domina Kate - 
rina de Suttone [1363 bis 1376 Äbtissin von Barking], tune pastoralis eure 
gerens vicem y desider ans dictum torporem penitus exstir- 
pare et / id elium deuocionem ad tarn celebr em celebra- 
cio nem m a g i s excitare, vnanimi consororum consensu instituit ut 
statim post III responsorium Matutinarum die Pasche fierct Dominica Re - 
surrexionis celebracio ... (vgl. Young, dram . ass. S. 120; Brinkmann, 
Urspr. S. 36, Anm.; Young, Drama I, 164 ff.). Eine solche Wirkung konnte 
doch auch ursprünglich, in den Jahrhunderten der Heidenbekehrung, be¬ 
absichtigt gewesen sein! Den stark dramatischen Charakter der Zeremonie 
unterstreichen Wendungen wie: figurantes animas sanctorum Patrum ... 
ad inj er os descendenles . .oder: yy qui quidem sacerdos representabit 
personam Christi ad inferos descensuram ...“ 

0B ) Vgl. Brinkmann, Ursprung 34; s. z. B. eine Elevatio aus Bam¬ 
berg (1587): Young, Drama I, 173. 
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viarium vom Ende des 15. Jahrhunderts (jetzt Münchener Staats- 
bihl. Cod. lat . 9469; vgl. Brooks, Univ. of Illinois Stud . VII, 104) 
finden wir zur Elevatio Crucis in der Osternacht die Anweisung 
(fol. 58 v ), man möge die Laien ausschließen, wenn sich das be¬ 
quem machen ließe, „denn bei uns feiern Männer und Frauen in 
der Kirche die heiligen Vigilien, und wenn die Zeit der Matu- 
tinen kommt, können die Kleriker diese [das Volk] nicht ohne 
Aufsehen entfernen, da die Vigilien ein alter Brauch sind . . .“ 0rt ) 
Hier wird also die Befürchtung ausgesprochen, daß die offenbar 
neue Verordnung sich gegen den Volksbrauch nicht werde durch¬ 
setzen lassen. Dieser Brauch war ohne Zweifel weit verbreitet; 
wir werden ihn vor allem zur Weihnachtszeit — in heidnischer 
Form — wiederfinden. 

Dann wird aber ein Hauptargument in der Beweisführung 
Brinkmanns hinfällig: daß nämlich die Feier der Elevatio vor 
der Matutin den esoterischen Charakter zur „natürlichen“ Folge 
gehabt habe. 

Das zweite Beispiel, das für unsere Untersuchung von be¬ 
sonderem Interesse ist, bietet ein Wormser Synodalbeschluß von 
1316, nach dem die bis dahin übliche Beteiligung des Volkes an 
der Elevatio untersagt wird, weil — wie Schwietering es etwas 
willkürlich auffaßt — „das sakramentale Auferstehungserlebnis 
sittlicher Ilenovatio im Volksglauben zum Sympathiezauber zur 
Erhaltung physischer Lebenskraft geworden [?]“ sei. Es komme 
vor, so heißt cs, daß in der heiligen Nacht der Auferstehung des 
Herrn zur Erhebung des Bildes des Gekreuzigten aus dem Grabe 
eine übermäßig große Anzahl von Männern und Frauen, um die 
Wette sich drängend, versuche, zugleich mit den Kanonikern 
und Vikaren in die Kirche zu gelangen, und zwar in dem Irr¬ 
glauben, sie würden in diesem Jahre der unausweichlichen Todes¬ 
stunde entgehen, wenn sie die Erhebung des Bildes des Ge¬ 
kreuzigten erblickten. Um dem zu begegnen, wird bestimmt, 

ou ) In ipsa sancta nocte ante pulsacionem clam surgitur , sintque parata 
thuribula cum thure et mirra et thymimathe et aspersorio, et cxcludanliir 
Iayci, s i c o m m o d e f i er i p o t e st , nam nobiscum v ir i et 
muH er e s in ecclesia s acr a s vigilias obseruant et ueniente 
Tempore matutinarum derlei eos sine sc an dato repetiere 
neq ueunt propter an t i q u am consuetudinem v i g il an d i [/] 
de qua dicit Jcronimus , ut dicit auctor Racionalis: Reor t inquit , tradicionem 
apostolicam permanisse vt die vigiliarum pasche ante noctis medium di- 
mittere non liceat populos expectantes Christi aduentum vt resurgenti 
salvatori occurrant et postquam tempus illud transieret securitate presumpta 
festum cunctos agere diem ... 
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daß von nun an das Mysterium der Auferstehung vor dem 
Einlaß des Volkes in die Kirche vollbracht werden solle. 0 ') Nichts 
berechtigt m. E. hier zur Annahme, daß das Ansdiauen der Ele¬ 
vatio durch Laien ein „allmählich eingerissener, dann längere 
Zeit stillschweigend geduldeter Mißbrauch war“ (Brinkmann, 
Urspr. S. 34). Es scheint mir doch gar nicht ausgeschlossen, daß 
dieser Brauch zusammen mit dem daran geknüpften Glauben 
oder „Aberglauben“ des Volkes in älteste Zeiten zurückreicht. 
Da, wie wir noch sehen werden, kaum bezweifelt werden kann, 
daß die Kirche mit dem Osterfest an ein altheidnisches, auch 
germanisches Kultfest anknüpfte, und vieles darauf deutet, daß 
im Mittelpunkt dieses vorchristlichen Festes eben ein Auf- 
erstehungsdrama stand, wird man die Möglichkeit, ja Wahrschein¬ 
lichkeit nicht von der Hand weisen können, daß die Einführung 
der Zeremonie der Elevatio ursprünglich ein Zu¬ 
geständnis an heidnisch- kultische Bräuche 
darstellte. Schon die Anwendung einer solchen kirchenpolitischen 
Taktik würde auf neubekehrte Völker des germanischen Kultur¬ 
kreises deuten; in Rom vermied man derartiges Entgegen¬ 
kommen. Die Überlieferung hat uns auf denselben Weg ge¬ 
wiesen. — 

Doch wir haben uns mit dieser Vermutung schon etwas weit 
vorgewagt und setzen uns wohl dem Vorwurf eines „handfesten 
Rationalismus“ aus, den Sdiwietering z. B. gegen Böhme (Das 
lat. Weihnachtsspiel, Leipzig 1917) erhob (ZfdA. 62, 14), weil 
der es wagte, den Anstoß zum Weihnachtsspiel in „reaktionären 
Bestrebungen“ zu suchen. Wir beeilen uns deshalb, zu betonen, 
daß wir ganz der Meinung Schwieterings sind, wenn er jene 
„Gesinnung“ ablehnt, „die die Wunderschöpfung der ma. Se¬ 
quenz als einen mnemotechnischen Notbehelf zur Einprägung 
der Vocalisen der Allelujajubilen erklärt oder gar die Ent¬ 
stehung der christlichen Kunst aus der Tendenz zu begreifen 

° 7 ) „Cum a nostris antecessoribiis ad nos iisque pervenerit , ut in sacra 
nocte Dominicae Resurrectionis ad sustollendam Crucifixi Imaginem de 
Sepulcro , ubi in Parasceve locata fuerat, nimm virorum et mulierum 
numerositas certatim sese comprimendo , ecclesiam simul cum Canonicis et 
Vicariis introire nitantur , opinantes erronee: quo d si v i d er ent 
Crucifixi Imaginem sustolli, evaderent hoc anno 
inevitabilem mortis hör am, his itaque obviantes statuimus , ut 
Resurrectionis Mysterium ante ingressum plebis in ecclesiam deinceps 
peragatur“. (I. F. Schannat n. J. Hartzheim, Concilia Germaniae IV, 
Köln 1761, S. 258; Young, Drama I, 553.) — VgL auch die Elevatio von 
Raitenbuch und die von Regensburg bei Young, dramat. associations 82, 89. 
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trachtet, nicht schriftkundige Laien über die Heilswahrheiten 
der Bibel und Legende zu belehren etc. etc.“. Audi wir sind 
weit davon entfernt, solchen rationalistischen „Begründungen“ 
und naditräglidien Rechtfertigungsversudien viel Bedeutung 
beizumessen. Aber wir möchten feststellen, daß auch die «in¬ 
seitige Betonung der individuellen Schöpferkraft einer Auf¬ 
fassung entspringt, die wir nicht teilen. Wenn Schwietering die 
Entstehung von Kunstwerken „nicht aus ihren accidentellen Re¬ 
lationen, sondern lediglich [!] aus schöpferischen Acten begreifen“ 
will, so verkennt er m. E., daß auch ein Künstler — und im vor¬ 
liegenden Falle ist es nodi sehr die Frage, ob mit einem solchen 
bei den ersten Anfängen immer gerechnet werden kann, ob nidit 
Notker und Tuotilo etwa als Ausnahmen zu gelten haben — 
nicht aus dem Nidits schöpfen kann, daß vielmehr die Wurzeln 
aller Kunst letzten Endes im Volk und dessen Traditionen liegen. 

Gerade bei der Frage nach dem Ursprung einer Kunst ist es 
m. E. verfänglich, allzuviel mit „einmaligen Schöpf un- 
g e n“ zu operieren, wie dies in der neueren Literatur über den 
liturgischen Ursprung des ma. Dramas geschieht. Nicht nur der 
„dramatische“ Ostertropus ist nach Young (The Origin of the 
Easter Play, PMLA. 29, 1914, S. 12) „an original composition “ 
und nach Brinkmann (Ursprung S. 7) „die ungeheuer folgen¬ 
reiche Tat einer einzelnen Persönlichkeit“; auch Dcpositio und 
Elcvalio sind nach Brinkmann (S. 24) „nicht von selbst ge¬ 
wachsen, sondern einmal geschaffen“; die Klage der Rahcl soll 
durch die Tat „eines schöpferischen Dichters“ entstanden sein 
(Stammler im Reallex. S. 222) usw. — Demgegenüber halte ich 
es für unerläßlich, daß auch die Frage nach den volkstümlichen 
Wurzeln, nach dem Zusammenhang mit Volkskunst und Volks¬ 
brauch gestellt wird, ganz besonders bei religiöser Kunst! Eben¬ 
so unerläßlich scheint mir bei der kirchlichen Kunst — vor allem 
der Frühzeit — die Frage nach dem Zweck, nach der pädagogi¬ 
schen, bekehrungstaktischen Tendenz. Wer diesen Gesichts¬ 
punkt vollständig ablehnt, übersieht offenbar, daß sich zunächst 
im frühen Mittelalter Kirche und Volkstum gegen ii her¬ 
stehen, daß mit der bodenständigen Tradition aus vorchristlicher 
Zeit gerechnet werden muß, daß durchaus nidit ohne weiteres ein- 
gcfiihrtcs Fremdgut zu schöpferisdiem Sdiaffen hätte anregen 
können, ohne an Überlieferungen volkstümlicher Art anzu¬ 
knüpfen. 
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Es darf deshalb nicht bloß als äußerlicher Rechtfertigungs¬ 
versuch für eine individuelle Neuerung angesehen werden, wenn 
die Regularis Concordia als Zweck für die Einführung der drama¬ 
tischen Zeremonien (Depositio) die Stärkung des Glaubens des 
ungebildeten Volkes und der Neubekehrten angibt (ad fidem 
indocti vulgi ac neofitorum corroborandam). Wie sehr die Ten¬ 
denz zur Bekehrung beim Ursprung des geistlichen Dramas mit¬ 
wirkte, wird aus unserer Untersuchung noch klar hervorgehen. 

Die Äbtissin von Hohenburg, Herrad von Landsperg, sagt es 
übrigens im „ Hortus Deliciarum“ um 1170 ganz eindeutig— und 
ich sehe keinen Grund, ihre Aussage zu bezweifeln —: „Wohl 
mögen die alten Väter der Kirche, um die Gläubigen in ihrem 
Glauben zu stärken und die Ungläubigen durch die 
Art des Gottesdienstes anzulocken..., jene Art 
religiöser Vorstellungen [sie spricht von den Weihnachtspielen] 
... angeordnet haben ...“, doch würde nach ihrer Meinung dieser 
Zweck mit den „entarteten“ Spielen ihrer Zeit nicht mehr 
erreicht.® 8 ) 

Ein Beispiel für diese Taktik liefert ja noch im 14. Jahr¬ 
hundert die Äbtissin von Barking, Katherina von Sutton, die 
sich durch ein allgemeines Nachlassen des religiösen Eifers im 
Volke veranlaßt sah, feierliche dramatische Zeremonien zur Aus¬ 
rottung der Schlaffheit und als Ansporn zur Frömmigkeit ein¬ 
zuführen. 60 ) Auch Young (Drama, II, 411) sieht sich zur An¬ 
nahme gezwungen, daß eine solche didaktische Absicht, wenn 
auch selten direkt zugegeben, unter den Verfassern der Stücke 
allgemein gewesen sei. 

* 

Schwietering und Brinkmann haben mit Recht hervorgehoben, 
daß eine Voraussetzung zur dramatischen Entwicklung im kirch¬ 
lichen Ritual jene rememorative Auffassung der Li¬ 
turgie war, die sich gerade im 9. und 10. Jahrhundert durchsetzte. 
Schwietering meint, „daß diese Verknüpfung leergeworde¬ 
ner Form mit biblischem Gehalt, die sich in immer detaillierterem 
Parallelismus vor allem der Meßliturgie mit der Passion Christi 
kund tat, zu neuer erlebnismäßiger liturgischer Aneignung führen 
und willkürliche Allegorese zu leibhafter Symbolik wandeln 

88 ) Ch. M. Engelhardt, Herrad v. Landsperg. Stuttgart 1818, S. 104. 

60 ) Siehe oben S. 69, Anm. 64. 
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konnte 44 (ZfdA. 62, 7). „Dieselbe Bewegung,“ führt Brink¬ 
mann (Urspr. S. 9) den Gedanken weiter, „die sich in der al¬ 
legorischen Meßerklärung spiegelt, mußte dazu drängen, die 
Worte des Ostertropus anschaulich zu erleben und darzustcllen, 
d. h. was die Worte des Tropus sagten, nun wirklich auch durch 
Marien und Engel sprechen zu lassen.“ Aber beide unterlassen 
es (abgesehen von der Einseitigkeit, mit der das Wort hier zum 
Ausgangspunkt gemacht wird), nach den Wurzeln dieser neuen 
Richtung zu forschen. Brinkmann bemerkt nur ganz allgemein, 
sie habe „offenbar einem übermächtigen Drange, die Meßvor¬ 
gänge konkret zu erleben“, Ausdruck gegeben (S. 9). 

Nun war die allegorische Deutung in der griechischen Kirche 
schon durch den Patriarchen Pophronius von Jerusalem (f 638) 
eingeführt worden. Sie hing auch da ohne Zweifel mit dem Sieg 
des Christentums und mit der zunehmenden Verständnislosigkeit 
des Volkes den Zeremonien gegenüber zusammen. 70 ) 

Im Abendlande vollzog sich die Wandlung ganz unabhängig 
(und etwas verschieden). Ad. Franz beschreibt den Vorgang so: 
„Bis um die Zeit des Kaisers Ludwig des Frommen bewegten 
sich die Meßerklärungen im Occidentc . . . mit der einzigen Aus¬ 
nahme der Erklärung der gallikanischen Messe in einer einfachen 
grammatischen und sachlichen, zuweilen auch erbaulichen Er¬ 
läuterung der Meßgebete. Man hielt sich an Isidor von Sevilla 
und benuzte die einschlägigen Ausführungen Augustins, Gregors, 
Cassiodorus’ und anderer. Im allgemeinen geht bei allem from¬ 
men Sinne ein nüchterner Zug durch diese Auslegungen. Alle¬ 
gorische Deutungen werden vermieden, die Zeremonien treten 
vor den Gebeten völlig zurück. Am Beginne des 9. Jahrhunderts 
ändern sich die Richtung und der Geschmack. An die Stelle der 
einfachen Wort- und Sacherklärung treten symbolische und alle¬ 
gorische Deutungen; jede Handlung erhält eine rememorative 
Auslegung, jede Zeremonie stellt Tatsachen aus der Vergangen¬ 
heit dar und symbolisiert Hoffnungen für die Zukunft; in allem, 
was in der Messe vorgeht, erblickt man geheimnisvolle Be¬ 
ziehungen zum Leben und Leiden Jesu. Der Mann, an dessen 
Schriften sich diese Wendung knüpft, war Symphosius Amalarius 
von Metz 44 (S. 351). Dieser Amalar war ein Schüler Alcuins; er 
starb zwischen 850 und 853 in Metz. In seinem Hauptwerk „De 

70 ) Vgl. Adolph Franz, Die Messe im deutschen Mittelalter. Frei¬ 
burg i. Br. 1902, S. 336. 
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ecclesiasticis officiis“ erscheinen „die Handlungen der Messe als 
Darstellungen der einzelnen Ereignisse des Lebens Christi und 
die Diener des Altares als Repräsentanten Christi und seiner 
Jünger 44 (Franz S. 354). 

Das ist eine für die Entwicklung zum Drama bedeutsame 
Neuerung. Die Gegend, aus der sie zu stammen scheint, ist nicht 
uninteressant! Übrigens hat sich Amalars allegorisierende Me¬ 
thode keineswegs leicht durchgesetzt; sie wurde auf der Synode 
von Kierzy 838 verworfen. Und noch Remigius von Auxerre, 
der seit 900 in Paris wirkte, hat sie streng vermieden. 

Daß die neue Methode praktische Zwecke verfolgte, d. h. der 
Rücksicht auf das Volk entsprang, liegt auf der Hand. Franz hat 
die Zusammenhänge bereits klar umschrieben: „Im Occidente 
machte sich das Bedürfnis nach Erklärungen der liturgischen 
Handlungen sofort geltend, als die lateinische Kirchensprache 
vom Volke nicht mehr verstanden wurde. Das trat mit 
der Völkerwanderung und mit der Bekehrung 
der germanischen Stämme zum Christentum 
ein 44 (S.339). 7 ’) 

Also auch hier führt die Forschung nach den Wurzeln zur 
Rezeption des Christentums bei den germanischen Völkern, die 
ja in viel stärkerem Maße, als man gemeinhin wahrhaben will, 
eine Umgestaltung der gesamten abendländischen Kirche zur 
Folge hatte. 

* 

Zusammenfassend läßt sich bisher als Ergebnis unserer Unter¬ 
suchung feststellen, daß die Keime zum Drama keineswegs in 
der christlichen Liturgie gegeben waren, eine Entwicklung zum 
Drama aus rein liturgischen Ansätzen heraus nie stattgefunden 
hat. Die allegorisch-symbolische Handlungsreihe, die dramatische 
Elemente enthält, d. i. Deposido , Elevatio und Visitatio, ist 
nicht aus der römischen Liturgie erwachsen, sondern aus 
außerliturgischen, nicht autorisierten Zutaten, deren Ursprung 
im Norden, in Flandern, Nordfrankreich oder Westdeutsch¬ 
land, jedenfalls im germanischen Kulturkreis zu suchen ist. Die 
im Rahmen der Theorie vom liturgischen Ursprung des mittel¬ 
alterlichen Dramas gemachten Versuche, diese dramatischen An- 

7I ) Vgl. C. Krieg, Die liturgischen Bestrebungen im karoling. Zeit¬ 
alter, Akad. Anirittsprogr. Freiburg i. Br. 1888. 
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fange zu erklären, müssen als unbefriedigend, zumindest als 
nicht überzeugend bezeichnet werden. Die Überlieferung schließt 
nicht die Möglichkeit aus, daß der Anstoß zum liturgischen 
Drama von außerkirchlichen Spieltraditionen, von heidnisch- 
kultischem Brauchtum kam; manches deutet vielmehr in der 
liturgischen Überlieferung selbst auf einen solchen Hergang. 


Die Tropen. 

In seinem Buch „The Drama of the Medieval Church “ (I, 178) 
erklärt Y o u n g, es sei klar, daß die Spiele der Kirche nicht direkt 
oder primär aus den regelmäßigen Zeremonien des christlichen 
Gottesdienstes erwachsen seien; obgleich diese oft in hohem Maße 
theatralisch und bisweilen leicht dramatisierbar wären, hätten sie 
doch nicht zum Hauptstrom der dramatischen Entwicklung ge¬ 
führt. Die tatsächlichen Anfänge des mittelalterlichen religiösen 
Dramas seien nicht in der Ausarbeitung von Elementen zu finden, 
die in den traditionellen Formen des Gottesdienstes enthalten 
waren, sondern in gewissen „vorsätzlichen und vielleicht un- 
sanktionierten literarischen Zutaten zum autorisierten liturgi¬ 
schen Text“. Diese Zutaten könne man zusammenfassend als 
„Tropen“ bezeichnen. 

Einen Ursprung des Dramas aus solchen literarischen Zutaten 
müssen wir allerdings grundsätzlich bezweifeln, da wir nicht den 
Text, sondern die Handlung für primär halten. Bei dem von 
uns vermuteten umgekehrten Hergang, einer sekundären Litur- 
gisierung außerkirchlicher dramatischer Bräuche, ist aber die 
Feststellung, daß es sich bei den dramatischen Elementen der 
Liturgie um spätere, und zwar im germanischen Kulturgebiet 
etwa seit dem 9. Jahrhundert erfolgte Interpolationen handelt, 
nicht ohne Interesse. 

Young denkt dabei an einen Zusammenhang mit der karolin¬ 
gischen Renaissance, hält aber eine nähere Untersuchung dieser 
Frage für überflüssig (I, 182). Sollte vielleicht G. Paris in ge¬ 
wissem Sinne mit seiner Vermutung recht behalten, daß die 
karolingische Erneuerung der Liturgie die Aufnahme von außer- 
liturgischen Kompositionen in sich schloß? (Journal des Savants 
1892, S. 684.) 

Wir haben es hier in erster Linie mit einem musikalischen, 
nicht einem rein textlichen Problem zu tun: „Daß die Musik 
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schöpferisch mitgewirkt hat an der Entstehung des geistlichen 
Spiels 46 (Brinkmann, Urspr. S. 1), ist zwar eine verbreitete Über¬ 
zeugung, die Forschung steckt hier aber noch arg in den An¬ 
fängen. Brinkmann hat es daher vorgezogen, auf eine Be¬ 
rücksichtigung der Musik zu verzichten, „im vollen Bewußtsein, 
daß damit ein wichtiger Faktor außerhalb der Betrachtung 
bleibt“. 

Einen kleinen Vorstoß in das Gebiet der Musikgeschichte hat 
Schwietering (ZfdA. 62, 1925, S. 13 ff.) unternommen, und 
im selben Jahr erschien eine eingehendere Untersuchung der 
Vorgeschichte des mittelalterlichen Dramas von H. F. Müller 
(Pre-history of the medieval Drama; the Antecedents of the 
Tropes and the Conditions of their Appearance , ZfrPh. XLIV, 
1925, 545 ff.). In beiden Fällen wird jedoch m. E. gerade das 
vollständig verkannt, worauf es uns hier vor allem ankommt: 
das volkstümliche Element in der Kirchenmusik. 

Schwietering geht von der — in der Musikgeschichte aller¬ 
dings vielfach (und besonders durch Peter Wagner) vertretenen — 
Annahme aus, daß der abendländische Kirchengesang nahezu 
vollständig aus dem Osten abzuleiten sei. Sollte aber da nicht 
der Anteil der germanischen Völker am Ausbau der westlichen 
Kirchenmusik stark unterschätzt sein? Zum Jubilus bemerkt 
Schwietering selbst: „Wie weit er im Abendland wieder an Volks¬ 
tümliches anknüpftc und wie weit Notker Balbulus die über¬ 
kommenen Allelujamelodien, die er mit Texten versah, durch 
eigene Weisen bereicherte, bleibt künftiger Erforschung der 
eigentümlich rhythmischen Bewegung der mittelalterlichen Se¬ 
quenz Vorbehalten.“ 

Nun scheint die Forschung in der Tat auf dem Wege, die alte 
Streitfrage nach dem Ursprung der Sequenzen 72 ) dahin zu ent¬ 
scheiden, daß weder römische noch byzantinische, sondern — 
germanische Traditionen (wie doch eigentlich von vorn¬ 
herein zu vermuten war) zu dieser Schöpfung geführt haben, die 
als „erstes musikalisch-dichterisches Werk des germanisch-christ¬ 
lichen Geistes“ angesprochen werden darf. 73 ) 

72 ) Vgl. Peter Wagner, Ursprung u. Entwicklung der liturgischen 
Gesangsformen bis zum Ausgange des Mittelalters (Einführung in die grego¬ 
rianischen Melodien, Bd. I), 3 1911, S. 252 ff.; CI. Blume, Einleitung zur 
Ausgabe liturgischer Prosen: Analecta hymnica medii aevi LIII, Leipzig 1911. 

73 ) J.M.Müller-Blattau, Die Tonkunst in altgerman. Zeit etc., in 
No llau. Germanische Wiedererstehung. Heidelberg 1926, S. 457. 
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Ilans Joachim Moser (Gesdh. der Musik I [1920], G 1930, 
S. 50 f.) ist — m. \V. zuerst — eine Verwandtschaft mit den alt¬ 
hochdeutschen Zauberliedern und Sprüchen aufgefallen: Be¬ 
merkenswert sei bei diesen Formen „der über ein bloßes Sym- 
metriegefühl deutlich hinausgehende Parallelismus gleichrhyth¬ 
misierter Zeilen, denen wohl auch gleiche Melodie zugehört hat. 
Vielleicht“, fügt er hinzu, „kündigt sich darin bereits jene Me¬ 
lodiegleichheit zusammengehöriger Zwillings- und Drillingszeilen 
an, die im 9. Jahrhundert als Hauptformprinzip der frühen Se¬ 
quenz auftritt und später ein Hauptfüllsel zeilenreicher Leiche 
bildet“. Und er wagt die Vermutung: „Vielleicht verbirgt sich 
manches germanische Liedschema in der altkirchlichen Hym- 
nodik, soweit diese nicht von antiken und syrischen Vorbildern 
bestimmt worden ist.“ 

Volksliedmäßigen Ursprung hält Moser (Gesch. I, 104 f.) z. B. 
bei Notkers Sequenz „Puclla turbata deren Melodie unzweifel¬ 
haft Notkcrisch ist, für wahrscheinlich. Die Form der Kern¬ 
sequenz zeigt hier eine Gliederung in drei Hauptteile. „Jeder 
der drei Hauptteile gliedert sich seinerseits in drei verschieden 
lange Unterabteilungen, sogenannte ,Choräle 4 ..., so daß wir 
neun ,Choräle c vor uns haben, deren jeder sich in zwei melodisch 
gleiche, textlich verschiedene ,VersikeP scheidet. In diesen 
Zwillingszeilen haben wir das für die Sequenz charakteristische, 
wenngleich nicht überall durchgeführte, Baugesetz vor uns, dem 
von den Sachverständigen sehr verschiedene Ursprünge nach¬ 
gesagt werden: bald wird ostgriechische Herkunft, bald ein Zu¬ 
rückgreifen auf die antiphonische Struktur der Psalmen an¬ 
genommen, bald auf die praktische Notwendigkeit hingewiesen, 
dem Chor beim Jubilus mittels Ablösung durch einen Echochor 
Zeit zum Ausruhen zu gönnen; vielleicht regierte das Prinzip 
der Melodiezeilenwiederholung aber auch schon den heidnisch- 
germanischen Leich, was ich bei der Volkstümlichkeit der Se¬ 
quenzen und bei dem Vergleich etwa mit den erhaltenen Zauber¬ 
sprüchen und Segen am ehesten glauben möchte. Jeden Versikel 
innerhalb des Chorals übernahm wohl ein Halbchor“ (S. 109). 

Die jüngsten Forschungsergebnisse von Jacques Hand- 
s c li i n geben dieser Vermutung eine neue Stütze. In seiner 
Untersuchung „Über Estampie und Sequenz“ (Z. f. Musikwiss. 
12, 1929, 1 ff., 13, 1930, 113 ff.) hat der Baseler Gelehrte einen 
vornotkcrschcn Sequenztypus nachgewiesen, zu dessen Merk¬ 
malen der sog. „doppelte Cursus“ gehört, den wir auch „im teils 
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weltlichen, teils geistlichen Lai und in der weltlichen, teils in¬ 
strumentalen, textierten Estampie“ finden. Ilandschin hält es 
für sicher, daß dieser Sequenztypus dem „klassischen“ gegen¬ 
über als der archaische zu gelten hat und bis in die erste Hälfte 
des 9. Jahrhunderts zurückreicht. Durch die auffallende Rolle, 
welche die Harfe als Instrument des „königlichen Joculators 
und Barden David“ in diesen Texten spielt, fühlt er sich versucht, 
„an die ,grüne Insel 4 als die Heimat dieser Texte oder ihrer 
Vorbilder zu denken — der Apostel Flanderns, St. Amandus 
(7. Jh.), stand übrigens in engen Beziehungen zu den Jüngern 
Columbans —, oder wenigstens an einen noch stark keltisch be¬ 
einflußten Kulturkreis“ (Zs. f. Musikwiss. 13, 117). Nun fällt auf, 
daß gerade bei diesem Typus eine Verknüpfung mit dem Alleluja 
fehlt. Keine einzige der sechs angeführten archaischen Se¬ 
quenzen „scheint außer der syllabisch-textierten Form auch als 
Alleluja-Melisma überliefert zu sein 44 , und überdies findet Hand- 
schin „der textierten Form nicht das (kurze) Alleluja voran¬ 
gestellt, das in der westlichen Sequenzüberlieferung oft . . . die 
Sequenz eröffnet. 44 Dies ist seiner Meinung nach, „wenn wirklich 
unser Sequenztypus der ältere ist, nicht ein Umstand, der für 
die Abstammung der Sequenz vom Alleluja - Melisma spricht! 
Bardenkunst, und zwar solche instrumentaler Prägung — dies 
ist eine Vorstellung, die hier näher liegt; vielleicht auch: spät¬ 
antike Gauklerkunst und eventuell orientalische Beeinflussung, 
was aber mit der Vorstellung der Bardenkunst nicht so unver¬ 
träglich wäre! 44 (a. a. O. S. 118). Nach Handschins Meinung sollte 
man überhaupt die Abhängigkeit der Sequenz vom gregoria¬ 
nischen Alleluja nicht überschätzen, auch im späteren „klassi¬ 
schen 44 Stadium nicht, in dem die Sequenz „die Reprise des 
Alleluja nach dem Versus ersetzte“. Ihr melodisches Wesen sei 
ungregorianisch, und es sei nicht nur möglich, sondern nahe¬ 
liegend, anzunehmen, „daß sie auch in diesem Stadium aus welt¬ 
lichen Quellen, aus der Spielmannskunst gespeist wurde“. 74 ) 

74 ) Auch Fr. Gennrich (Formenlehre des mittelalterlichen Liedes 
1932, S. 142 ff.) muß zugeben, unbestritten sei „gerade in den Sequenzen¬ 
melodien — zum Teil aber auch in Hymnen! — ein dem gregorianischen 
Gesang fremdes Melodienmaterial und wohl auch solches instrumentaler 
Prägung zu erkennen, das aus der weltlichen Musik der Spielleute stammen 
kann“. Wenn Gennrich im übrigen meint, Handschins Vermutung beiseite¬ 
schieben zu können, indem er sie ins „Reich des Unbeweisbaren“ verweist, 
so muß eine solche Methode aus prinzipiellen Gründen abgelehnt werden. 
Wissenschaftliche Forschung ist nicht berechtigt, irgendwelche Möglichkeiten 
außer acht zu lassen, nur weil (vorläufig) direkte Beweise fehlen. Keine 
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Nehmen wir Spielmannskunst im brauchtümlichen Sinne, so 
stimmt Handsdiins Vermutung mit der von Moser annähernd 
überein, wenn wir von der Frage keltischen Einflusses, der 
zweifellos auch auf dem Gebiete der Musik überschätzt wurde, 
zunächst absehen. 70 ) 

Vielleicht läßt sich eine Bestätigung dieser Hypothesen in 
einer Beobachtung finden, die schon vor mehr als fünfundsiebzig 
Jahren von einem Schweizer Forscher gemacht, aber bisher kaum 
ausgewertet (und m. W. auch noch nicht wissenschaftlich ge¬ 
sichert) wurde. 

In einem Aufsatze über „Die Musik und die tonerzeugenden 
Instrumente der Alpenbewohner“ (Jb. d. Schweiz. Alpenclubs 
IV, Bern 1868, S. 289 ff.) teilt H. Szadrowsky mit, daß er 
im Appenzellerland vielmals singenden Geißbuben längere Zeit 
zugehört und zu seiner Überraschung entdeckt habe, daß manche 
Melodieformen Notkcrschcr Sequenzen den jetzt noch lebenden 
Jodler- bzw. Alphornfiguren gleichen, von den alten Bergbewoh¬ 
nern der Schweiz als Jodelfiguren, überhaupt als Volksgesang, 
gesungen und von Notker für die Schlüsse seiner Sequenzen 
entlehnt worden seien. An einigen Beispielen (cantus paschalis; 
vgl. A. Schuhiger, Die Sängerschule St. Gallens, Einsiedeln 1858, 
Nr. 40) zeigt er, „daß Notker dem Volksmund viel abgelauscht 
habe, sei es den Volksweisen oder den Hirteninstrumenten“. 

Hypothese kann als gesichert gelten, solange andere Hypothesen daneben 
überhaupt nur möglich sind! Rein kirchlicher Ursprung könnte also nur dann 
behauptet werden, wenn vorerst die Unmöglichkeit volkstümlicher Wurzeln 
nachgewiesen wäre. Tatsächlich ist es aber bisher nicht einmal gelungen, 
die Möglichkeit eines kirchlichen Ursprungs zu beweisen! Gennrichs eigene 
These, die Sequenz sei ursprünglich nichts weiter als „ein mit neuem Text 
versehener, erweiterter und in syllabisclicr Deklamation vorgelragcner 
^Versus alleluiaticus* “ (S. 117), steht auf mehr als schwachen Füßen. Ab¬ 
gesehen davon, daß sie wichtige Fragen unbeantwortet läßt, ist sie insofern 
auf einem Zirkelschluß aufgebaut, als die kirchlichen Formen a priori als 
primär angenommen werden. 

75 ) Nach Otto Ursprung, Die Katholische Kirchenmusik (Hnndb. d. 
Musikwiss., Potsdam 1931, S. 70) eröffnet die durch Handschin angedeutete 
Möglichkeit irisch-keltischer Wurzeln „Fernblicke in neue große Zusammen¬ 
hänge“. Die Annahme byzantinischer Einflüsse hält er, was die freie Folge 
von Hebungen und Senkungen in den frühen Sequenzen betrifft, um so 
weniger für zwingend, „als die byzantinische Einflußhypothese in ihren 
gesamten sonstigen Aufstellungen sich als nicht stichhaltig erwiesen hat und 
als anderseits der wechselnde rhythmische Akzent der frühen abendländi¬ 
schen Literatur sehr wohl bekannt war“. Dazu verweist Ursprung bemerkens- 
wertcrweisc auf die Edda und auf die noch heute gebräuchlichen isländischen 
Volkslieder! Es scheint mir dann aber doch größte Vorsicht geboten, ehe 
man bei Übereinstimmungen zwischen weltlichen und kirchlichen Liedern 
von „weltlichen Entartungen“ spricht (vgl. Ursprung S. 74). 
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Diese Beobachtung griff 1890 Alfred T ob 1 e r in seiner 
Arbeit über „Kühreihen oder Kühreigen, Jodel und Jodellied in 
Appenzell“ auf und fand das von Szadrowsky erschlossene hohe 
Alter durch die älteste Überlieferung des „Appenzeller Küh- 
reihens“ von 1545 (Bicinia Gallica , latina , germanica; Witten¬ 
berg bei Georg Rhaw) gestützt (S. 8 f.). Endlich hat vor wenigen 
Jahren Prof. Lach (Wien) in einer Abhandlung über „Die Ton¬ 
kunst in den Alpen“ (in: Die österr. Alpen, ed. Leitmeier, 
Leipzig-Wien 1928, S. 332—80) die interessanten Ergebnisse der 
Untersuchungen von Szadrowsky und Tobler wieder ans Licht 
gezogen und in einen weiteren Rahmen gestellt, ohne jedoch auf 
unser Problem im besonderen einzugehen.' 6 ) 

Folgen wir kurz der entwicklungsgeschicht liehen Skizze 
Lachs. Danach sind alle alpenländischen musikalischen Formen 
wie Juchezer, Almschreie, Kuhreigen, Jodler, Gstanzeln, Schnada¬ 
hüpfeln, Landler usw. „Repräsentanten musikalischer Typen und 
Entwicklungsphasen, die dem historisch und entwicklungsge¬ 
schichtlich geschulten Blick des vergleichenden Musikforschers 
auch außerhalb der Alpen in verschiedenen Ländern, Zeiten und 
bei verschiedenen Völkern entgegentreten“ (S. 332). Eine ur- 
zeitliche Form, den archaischen Typus des „Urschreies“, stellen 
die Juchezer und Almschreie dar. Die nächsthöhere Form ist der 
Kuhreigen, 76 “) immer noch ein urarchaischer Typus, der im 
Jubilus des Gregorianischen Chorales und in manchen Ton¬ 
formeln der Sequenzen usw. seine Entsprechung findet: „Ein 
Ton wird lang ausgclialten und stoßweise in immer neuen Pho¬ 
nationsstößen wiederholt, worauf nach einem gellenden Schrei 
die Stimme in heulendem Glissando oder Portamcnto herab¬ 
sinkt“ (S. 336). Ein etwas späterer Typus — auch noch inner¬ 
halb der „Kuhreigen“ — zeigt eine Verbindung mit dem Lita¬ 
neienprinzip: „Die Wiederholung einer und derselben Phrase, 
wie sie uns ähnlich in den ältesten Formtypen gregorianischer 
Gesänge, in den Sequenzen und analog auch heute noch in den 
Gesängen gewisser Halbkulturvölker, Naturvölker sowie orien¬ 
talischer Kulturvölker als Rudiment primitiver und archai¬ 
scher Urmelopöie erhalten ist . . . Zur Vermittlung zwischen 

7Ö ) Dies ist zn bedauern, da eine Untersuchung eines breiteren Materials 
unter Berücksichtigung der Sequenzenliteratur notwendig wäre. Die Autoren¬ 
frage erscheint mir dabei nebensächlich. 

70a ) Vgl. dazu Alfred Tobler, Das Volkslied im Appenzellerlande, 
Zürich 1903 (= Sehr. d. Schweiz. Ges. f. Vk. 3), S. 119. 
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den einzelnen stets wiederholten Gliedern, den JLitaneien- 
formeln 4 , dienen chromatische oder enharmonische Portamentos, 
Glissandos u. dgl., also der vorhin beschriebenen urältesten, 
primitivsten und archaischen Melopöie entnommene Elemente 64 
(S. 337). Innerhalb der Kuhreigen entwickelten sich dann die 
mannigfachsten Formen bis zur vier- und achttaktigen Gliede¬ 
rung der Jodler, Gstanzeln, Schnadahüpfeln und Landler. Diese 
stellen innerhalb der alpenländischen Musik den entwicklungs¬ 
geschichtlich höchsten Typus dar. 

Tobler unterscheidet zwei Arten von Jodlern: den einfachen 
mit individuell verschiedenartigen Jodelsilben sowie den stili¬ 
sierten Jodler. Bei letzterem werden der Jodelmelodic vom 
Volke Worte unterlegt — also, wie Lach feststellt (S. 337): „ge¬ 
nau derselbe Vorgang wie in Notkers Sequenzen, so daß man 
wohl daraus schließen darf, daß schon zu Notkers Zeit dieser 
Volksbrauch bestand und Notker bei der Erfindung des Kom¬ 
positionsprinzips seiner Sequenzen einfach das Vorbild, das er 
in der alpenländischcn Volksmusik, in den stilisierten Jodlern 
seiner Zeit, vorfand, nachahmte, indem er dieses Prinzip aus 
der Volksmusik auf die geistliche, d. h. Kunstmusik übertrug 44 . 

Lach hat das Verdienst, einmal die Eigenwüchsigkeit der 
Volkskunst am Beispiel des alpenländischen Volksgesangs ge¬ 
zeigt und entgegen der in der jüngeren Forschung so einseitig 
herrschenden Ansicht vom „gesunkenen Kulturgut 44 die starke 
Abhängigkeit der Kunstmusik von der Volksmusik betont zu 
haben. 77 ) Durch das ganze Mittelalter läßt sich in der höheren 
Kunst der Einfluß des Volksliedes verfolgen,' 8 ) und man geht 
wohl kaum zu weit, wenn man mit Lach (D. österr. Alpen S. 354) 
im Volkslied „den tiefsten, letzten und innersten Kern, das 
Mark unserer Musik 44 überhaupt, im Gesellschaftslied letzten 
Endes „gehobenes Primitivgut 44 oder, wie wir richtiger sagen 
sollten: „gestiegenes Volksgut 44 erblickt. Ursprung und Entwick¬ 
lung der mittelalterlichen Dichtung werden nur von dieser Er¬ 
kenntnis aus richtig zu beurteilen sein. 

Da wir vor allem die alpenländische Volksmusik heranzogen, 
erscheint die Frage berechtigt, ob diese isoliert dasteht oder in 

77 ) Ln cli, D. österr. Alpen S. 334 f. Vgl. auch V. J u n k ebenda über 
das Volkslied. 

7H ) Siebe die Anlehnung an Volkslieder bei Dietmar, dem Kürn- 
berger, Walther, Neidbart; „auf volkstümlichen Tanzliedern fußen z.T. die 
Lieder Gottfrieds von Neifen, Neidharts, des Tanhüsers, Ulrichs von Winter¬ 
stetten...“; Junk, D. österr. Alpen S. 331. 
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ihr vielleicht Reste einer alten, einst allgemein-germanischen 
Entwicklungsstufe erhalten sind. 

Die Grundlage der Musik der Alpeuländer ist die (anhemi- 
tonische) pentatonische Tonleiter, d. li. ein nur aus fünf Stufen 
bestehendes Tonsystem, in dem die Halbtonstufen fehlen. Diese 
lebt heute noch bei den keltischen Völkern fort, 79 ) ist jedoch, 
wie die neueste Forschung gezeigt hat, durchaus nicht auf diese 
beschränkt, sondern bei den Naturvölkern der ganzen Welt zu 
finden, auch in Ostasien, China, Nordasien, Rußland, im alten 
Ägypten usf. Nach Gevaert und Riemann hat die Pentatonik 
auch in der altgriechischen Musik nicht gefehlt. Hugo Riemann 
hat endlich pentatonische Elemente in allen älteren litur¬ 
gischen Gesängen nachgewiesen (Hb. d. Musikgesch. I, 2, Die 
Musik d. MA., Leipzig 1905, S. 62 ff.). 

In der deutschen Kirchenmusik ist um 1000 zu bemerken, 
daß sie im Gegensatz zur italienischen Musik der Pentatonik 
zuneigt. Das charakterisiert auch die germanisdien Sequenzen 
den romanisdien gegenüber. 80 ) O. Fleischer schloß daraus 
(Neumenstudien II, 69 ff.) auf Einführung dieser „keltischen 
Eigenart“ durch irisdie Mönche, wogegen Riemann orientalisdien 
und griediisdien Einfluß behauptete. Da die Pentatonik auch 
im sdiwedisdien Volksgesang verbreitet ist, 81 ) desgleichen den 
färöisdien Balladcnmclodien fast aussdiließlidi zugrunde liegt, 82 ) 
endlidi, wie wir sahen, in den Alpen urtümlich war, so ist nidit 
einzusehen, warum der germanischen Überlieferung die Origi¬ 
nalität ahgesprodicn werden soll. 

7D ) Besonders in Irland, Schottland und Wales; der älteste Beleg einer 
solchen keltischen Volksweise stammt m. W. aus dem 10. Jahrhundert. 

80 ) Peter Wagners Einwand (Germanisches und Romanisches im 
frühmittelalterlichen Kirchengesang; Bericht über den I. inusikwiss. Kongreß 
d. dt. Musikgcs. in Leipzig 1925, Leipzig 1926, S. 31): „wir hätten dann aber 
den sonderbaren geschichtlichen Vorgang, daß die ursprüngliche romanische 
Fassung nicht pentatonisch ist, wohl aber die jüngere, germanische, während 
sonst die Pentatonik ursprünglichen, primitiven Kunstzuständen angehört“, 
fällt mit der These einer romanischen Priorität. Auch Wagners Feststellung, 
daß die Kelten, „deren Volksmusik bekanntlich in Europa die Pentatonik 
vertritt“, hier „durchaus auf seiten der halbtonfreundlichen romanischen, 
nicht der germanischen Gewohnheiten“ stehen, ließe sich mit der Annahme 
germanischer Wurzeln gut vereinigen. 

81 ) Vgl. Tobias Norlind, Svensk musikhistoria , Lund 1901, S. 28 f. 

82 ) Hjalmar Thuren, Folkesangen paa Faerperne, K0benhavn 1908 
(F . F. Publications Northern Series 2); obwohl die Entwicklung vom ein¬ 
fachen Rezitativ zu den pcntatonischen Formen liier so natürlich ist, daß 
ein unabhängiger Verlauf auf den Färöern sehr gut möglich erscheint, denkt 
Thuren doch an keltischen Einfluß (S. 203 ff.). 
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„Wenn man sich aber erinnert/ 6 sagt Lach (S. 340), „daß 
diese anhemitonisch-pentatonische Skala, so wie sie heute noch 
bei den keltischen Völkern fortlebt, im Altertum auch bei den 
Germanen in Gebrauch gestanden zu haben scheint, wie dies aus 
den ältesten uns erhaltenen deutschen geistlichen Volksliedern, 
wie dem uralten Osterlied: ,Christ ist erstanden 6 oder dem 
gleichfalls uralten Pfingstlied: ,Nu bitten wir den heiligen 
Geist 6 , hervorgeht, die deutlich noch Spuren anliemitonisch- 
pentatonischer Melopöie erkennen lassen (nur daß diese Ge¬ 
sänge von der katholischen Kirche im Sinne der Kirchentonarten 
später überarbeitet und retuschiert worden sind), dann gewinnt 
die Sache sofort ein ganz anderes Gesicht; denn wenn auch in 
den Urwäldern Germaniens ursprünglich anhemitonisch-penta¬ 
tonische Gesänge erklangen, dann wäre es ganz gut denkbar, daß 
die Musik der Alpenländer die letzte Erinnerung, den letzten 
Niederschlag dieser Musik der germanischen Urzeit wenigstens 
in der einen oder anderen Hinsicht repräsentieren könnte. 66 83 ) 

An die Tatsache, daß die „Alphorn-Fa 6t -Melodien 84 ) eine 
merkwürdige Ähnlichkeit mit dem melodischen Bau der skandi¬ 
navischen Tanz- und Balladenmelodien (wie auch der sich an die 
Volksmusik anlehnenden skandinavischen Kunstmusik: Grieg) 
zeigen, knüpft Lach die Frage, ob man nicht „die frappante 
tonale und melodische Übereinstimmung der Schweizer und 
skandinavischen Melodien auf ein gemeinsames entwicklungs¬ 
geschichtliches Moment zurückführen 46 könnte: „auf die Natur¬ 
töne des Alphorns wie der bei den Skandinaviern in Gebrauch 
stehenden Luren, welche Instrumente dann in der Schweiz wie 
in Skandinavien den Ausgangspunkt der melodischen Erfindung 
dieser Völker bildeten? 66 (S. 344).“) 

Nach allem wird die Annahme als berechtigt gelten dürfen, 
daß die mittelalterliche Sequenz musikalisch wie textlich an 


83 ) Vgl. historische Berichte über Juchezer und Jodler der Alemannen 
im Altertum. Die schon indogermanische Existenz des pentatonischen 
Systems weist Ambros, Musikgesch. 3 1, 485, an dem altindischen Ton 
Madhiamadi nach. Vgl. H. Riemann, Folkloristische Tonalitätsstudicn I 
(pentatonische und tetrachordale Melodie) 1916; Moser, Gesell. I, 19. 

84 ) Darüber siehe Tobler, Volkslied S. 90 ff. 

8ri ) Eines der ältesten Zeugnisse für das Schweizer Alphorn liefert wohl 
Ekkehard IV. in seinen Casus St. Galli c. 3 (M. G. H. II, 103): Tubas 
alio quam ceteri villani clanclu injUirc didicerant. Über das skandinavische 
Lur, bronzene Blasinstrumente vgl. Moser, Gesch. I, 34; über den Ur¬ 
sprung der dt. Musik aus jodlerartigen Signalrufen siehe Stumpfl, Die 
Anfänge d. Musik 1911. S. 26 ff. 



Germanischer Ursprung der Sequenz 


85 


germanisch-volkstümliche Kunstformen anknüpfte. 80 ) Die Priori¬ 
tätsfrage zwischen Deutschland und Frankreith, wie sie Blume 
neuerdings aufgeworfen hat, wird jedenfalls von einem ganz 
anderen Gesichtspunkt aus behandelt werden müssen. Dasselbe 
gilt für Müllers in dieser Beziehung höchst einseitige Betrach¬ 
tungsweise (ZfrPh. XLIV, 563 f.).Sch wietering blieb in der 
Vorstellung befangen, als hätte die Übernahme des Christen¬ 
tums einen vollständigen Bruch im germanischen Brauchtum 
herbeigeführt. So verkannte er die volkstümlichen Voraussetzun¬ 
gen der Sequenz. Notkers Ostersequenz Favent igitur bedeutet 
ihm nicht mehr als die Überwindung des „von Osterpredigt und 
-hymnus gepflegten Parallelismus von Frühling und Auferstehung 
gerade durch die Form des Jubilus zu gefühlsmäßiger Einheit 64 , 
obgleich er sich bewußt ist, daß in derselben deutschen Land¬ 
schaft, in der auch zur selben Zeit der Ostertropus Quem 
quacritis entstand, „etwa anderthalb Jahrhunderte früher das 
östarün genannte heidnische Frühlingsfest noch lebendig genug 
war, um mit seinem Namen — unter dem Einfluß ags. 
Missionstätigkeit — die bereits eingeführte kirchliche Bezeich¬ 
nung pascha zu verdrängen 66 (ZfdA. 62, 17 f.). Aber Notker 


H, ‘) Die germanische Herkunft der Schweizer Kuhreigen betont 
T o b 1 e r, Kühreihen S. 29, indem er u. a. auf die germanische Besiedlung 
der Schweiz im 5. u. 6. Jahrhundert verweist. — Bezeichnend für die Skepsis, 
die völlig unberechtigterweise germanischen Schöpfungen fast durchwegs von 
ßeiten der Wissenschaft entgegengebracht wird, scheint mir u. a. die Aus¬ 
einandersetzung über den Ursprung der Geige in Europa. Nachdem man alle 
möglichen und unmöglichen fremdländischen Einflüsse oder doch keltischen 
Ursprung angenommen hatte, hat nun endlich Otto Andersson, 
Slrdkharpan, En Studie i Nordisk inslrumenthistoria, Hclsingfors 1923, wahr¬ 
scheinlich gemacht, daß wir es (in Europa) mit einer germanischen Erfin¬ 
dung zu tun haben, die wohl auch von den Kelten, wie so manches andere, 
nur imitiert wurde. — Ähnliche Fälle sind in der Altertumskunde auf 
Schritt und Tritt zu finden, man könnte von einer Fremdländerei in der 
Wissenschaft sprechen. Ich glaube, auch Wagners Sequenzentheorie gehört 
hierher. Die Möglichkeit einer anderen Erklärung hat er übrigens offen 
gelassen: Einf. I, 262, Anm. 2, schreibt er: „Wer den Zusammenhang der 
Sequenzen mit der byzantinischen Poesie leugnet, muß in der Identität (?) 
der eigentümlichen poetischen Struktur einen Zufall erblicken, wie auch 
gegenüber der Tatsache unempfindlich sein, daß der Sequenzenbau nicht aus 
der Hymnenform abgeleitet werden kann, die seit Ambrosius die abend¬ 
ländische Liturgie beherrscht. Er muß die Singweisen der Hss. 484 St. Gallen, 
für die in der lateinischen Liturgie der Messe und des Offiziums kein Platz 
ist, und ihre merkwürdige Notierung in anderer Weise erklären. Von denen 
aber, die neuerdings die Entstehungsgeschichte der Sequenzen in der bisher 
üblichen Weise darstellten, hat kein einziger dazu den Versuch gemacht.“ 
Abgesehen von der Notierung dürfte unser Versuch diesen Forderungen 
genügen. 
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schloß «ich durchaus nicht bloß den Tonreihen des kirchlichen 
Alleluja an, vielmehr ist anzunehmen, daß er germanisches Lied¬ 
gut ciuschob. „Das Wortreich“, sagt Müller-Blattau (G. W., 457), 
„ist germanisch, wenn auch verhüllt in Latein. Das liegt im 
Rhythmus, in der Doppelung der Verse, in der Wortverwendung 
klar zutage. Die Melodie aber ist freisdiöpferisch weitergebildet, 
vielleidit mit volkstümlidiem Gut durdisetzt.“ H7 ) Notkers Lei¬ 
stung wird so in ein ganz neues Lidit gerückt. 

Ich möchte nun folgenden Hergang annehmen: Indem das 
Volk, in Fortführung uralter religiöser Traditionen, aktiven An¬ 
teil auch am Gottesdienst der neuen Religion erstrebte, fanden, 
wie wir zahlreidien kirdilichen Bestimmungen der Frühzeit ent¬ 
nehmen, allenthalben „weltliche“ Lieder Eingang in die dirist- 
lidien Kirchen. Dabei wird es sich ursprünglidi um aus¬ 
gesprochen hcidnisdi-kultische Gesänge (sowie Tänze und Kult¬ 
spiele) gehandelt haben. Die Kirdie half sidi in den meisten 
Fällen (wie idi noch ausführlidi darlegen werde) durdi Amal¬ 
gamierung, d. h. durch Übernahme in verdiristliditer Form. Und 
ein soldier Vorgang dürfte auch zur Entstehung unserer Se¬ 
quenzen geführt haben. H8 ) 

* 

87 ) Mit der Verarbeitung von Volksgut stiinde Notker keineswegs 
allein. Weltlichen Einfluß vermutet Moser (Gesch. I, 99) vor allem hei 
den Laudes. Gesängen zu Ehren der Klosterheiligen, etwa bei Ratperts 
Prozessionsgesang in Ms. St. Gallen 381, dessen Form den Vergleich mit 
Liebesliedern der Zeit nahelegt; desgleichen bei Wipos Rondo- und Kehr- 
reimhildungen. „Die bedeutende Formentwicklung der Sequenz, welche von 
der grobschlächtigen Prosa Notkers zu der glatten Trochäenrhythmik etwa 
des Thomas a Celano (dies irae) führen sollte, bahnte sich“, wie Moser 
ausführt (Gesch. I, 118), „zunächst in der Durchsetzung der musikalischen 
Vierhebigkeil an, die wir als Grundgesetz der germanischen Verszeile kennen 
gelernt haben.“ Als typische Übergangserscheinung nennt er liier Wipos 
Ostersequenz „Victimae paschalis laudes der bekanntlich in der Geschichte 
des liturgischen Dramas eine große Rolle zugeschrieben wurde, während 
Moser umgekehrt die ganz volksliedhaft gehaltene dialogische Grabszene 
Wipos „für eine einfache Wiedergabe der bereits volkstümlich gewordenen 
österlichen Singspielnummer“ halten möchte. Obwohl dies in Ermangelung 
volkstümlicher Textüberlieferung aus der Frühzeit schwerlich je wird ent¬ 
schieden werden können, wird man m. E. der Auffassung Mosers vor den 
papierenen „Entwicklungs“-Konstruktionen eines Lange u. a. den Vorzug 
gehen dürfen. 

88 ) Nach Abschluß dieses Kapitels erschien Hans Mersmanns 
„Deutsche Musikgeschichte“ (Potsdam 1934); die dort vertretene Auffassung 
der Sequenz stimmt im wesentlichen mit meiner Annahme überein. Mers¬ 
mann erkennt hinter dem Anschwellen des Alleluja-Melismas die „Urkraft 
der Volksmusik“ und bemerkt S. 33: „Das Anwachsen dieser elementaren 
Kräfte mußte die Haltung der Gregorianik bedrohen ... Die Ahwchrkräfte 
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Genau genommen sind die Sequenzen nichts anderes als eine 
Sonderart von „Tropen“ im weiteren Sinne. Ursprünglich war 
„Tropus“ bloß ein anderer Ausdruck für wortlose Tonfolgen, 
Vokalisen. So spricht Cassiodor im 6. Jahrhundert von den Tropi 
des Alleluiagesanges. 88 ) Wissenschaftlich versteht man heute 
unter Tropen (oder festivae laudes , da sie vor allem zum Schmuck 
der Festtage dienten) frei ausgebaute Teile der Liturgie in Prosa 
oder Versen, nach Wagners Definition (Einf. I, 277 f.): „Ein¬ 
leitungen, Einschiebsel oder Zusätze zu den liturgischen Ge¬ 
sängen.“ Und zwar unterscheidet man solche, „die einen liturgi¬ 
schen Gesang durch in Text und Melodie neue Stücke aus¬ 
dehnen“, und solche, „die, ohne ihn musikalisch zu erweitern, 
seine Melismen durch Einfügung von Worten in syllabische Me¬ 
lodik auflösen“. Letztere kämen also den Sequenzen nahe, nur 
daß sie im Gegensatz zu diesen immer an den Text gebunden 
bleiben, an dessen Melisma sie sich anlehnten. So wurden — 
u. a. von Tuotilo — vor allem die Kyrieweisen, dann aber die 
meisten Gesänge der Messe tropiert, und zwar auch dort, wo 
keine Melismen syllabisch aufzulösen waren. 

Das Verfahren ist, wie wir heute wissen, ebensowenig eine 
Erfindung Tuotilos, wie die Sequenz eine Neuschöpfung seines 
St. Galler Zeitgenossen Notker. Müller (ZfrPh. XLIV, 560) hat 
darauf aufmerksam gemacht, daß schon ein halbes Jahrhundert 
früher Interpolationen, wie das weihnachtliche „ Dum ortus fuerit 
.so/“, verbreitet waren, die den späteren Neuerungen zur Zeit 
Notkers und Tuotilos (vgl. dessen Tropus „ Gaudeamus hodie 
quia Deus descendit de coelo“) ganz ähnlich sind. Und eben¬ 
solche Erweiterungen und Einschübe scheint Agobard von Lyon 
unter die verbotenen plebeios psalmos gerechnet zu haben! 

In den folgenden Jahrhunderten erfreuten sich solche Tropen 
in fast allen Teilen des Abendlandes einer erstaunlichen Beliebt¬ 
heit, wie zahlreiche deutsche, aber auch französische, englische 
und italienische Bücher seit dem 10. Jahrhundert zeigen. Sie 
waren durchaus nicht immer einwandfrei im kirchlichen Sinn, 

der Kirche wurden geweckt. Eine kluge und weitblickende Psychologie 
verbirgt sich hinter ihnen: die barbarischen Elemente der Musik nicht aus¬ 
zustoßen, sondern sie der religiösen Idee dienstbar zu machen. So entsteht 
im 9. Jahrhundert die Sequenz.“ 

80 ) Vgl. Leon Gautiers grundlegende Arbeit: Histoire de la poesie 
liturgique au moyen äge I, Les Tropes , Paris 1886; Wagner, Einf. I, 
88 f.. 277 ff. 
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und besonders unter den Händen der Clerici vagantes nahmen 
sie recht freie Formen an. 

Daß die Kirche eine solche Entwicklung duldete, wäre kaum 
vorstellbar, hätte sie nicht damit gewisse Tendenzen verfolgt. 
Wenn Adhemar von Chabannes (f 1034) in seiner Vita Adriani 
eben diesem Papst zuschreibt, er habe die Mönche zu den Inter¬ 
polationen im Gottesdienst angeeifert, so handelt es sich doch 
wohl nur um einen nachträglichen Rechtfertigungsversuch. 

Haben wir für die Sequenzen „weltliche“ Quellen wahr¬ 
scheinlich gemacht, so besitzen wir für die Tropen im engeren 
Sinn darüber hinaus einen direkten Beweis für das „Einströmen 
spielmannsmäßiger Musik in die Liturgie“ (Handschin): Notkers 
Zeitgenosse, der Alemanne Tuotilo, dessen Name mit den An¬ 
fängen der Tropendichtung eng verknüpft ist, durfte beim 
Gottesdienst seine Tropen zur Begleitung einer fidicula vor¬ 
tragen; es handelte sich um eine zehnsaitige Rotte, also ein ger¬ 
manisches Instrument (Müller-Blattau, G. W., 458). Nun betont 
Ekkehard IV. von St. Gallen, daß Tuotilos Weisen eben deshalb 
so süß (für germanische Ohren!) waren, weil sie die Weisen des 
Instruments nachbildeten. 00 ) Auch hier stoßen wir somit auf 
germanische Überlieferung. Daß Notker und Tuotilo den Iren 
Moengal-Marcellus zum Musiklehrer hatten, ist gewiß nicht un¬ 
wichtig: „Der stammte aus einer der altgermanischen sehr nahe¬ 
stehenden Musikübung“ (Müller-Blattau, G. W., 458). Die St. 
Galler Mönche haben aber gewiß auch unmittelbar aus dem 
Volke geschöpft, ja möglicherweise Volksgesänge, die sich bereits 
in Kirchen eingebürgert hatten, auf diesem Wege amalgamiert. 

Zur Übernahme spielmannsmäßiger Musik würde es nach 
Handschin auch passen, wenn der Geschichtsschreiber des Kon¬ 
zils von Limoges (1031), vermutlich Adhemar von Chabannes, 
das Wort TQ 07 tog vom Begriff „Wendung, Drehung“ ableitet: 
„laudes autem quae tqojcoi gracco nomine dicuntur a conver- 
sione vulgaris modulationis “ (Sacrosancta Concilia , Paris 1671, 
IX, 890); das wäre also „eine weltliche Melopoiie, die, indem 
sie sich dem gregorianischen Rahmen anpaßt, eine Bekehrung 


00 ) „Quia per rotam, qua polenlior, erat, neumata inventa dulciora sunt, 
ut apparet in Jlodie cantandus et Omnium virtutum gemmis* “ (Casus Sti. 
Galli c. 46). Nach J. Handschin (Z. f. Musikwiss. 13, 1930, 118) be¬ 
deutet das, „daß die betreffenden Melodien auf dem Instrument (und, sagen 
wir, mit einer gewissen Anlehnung an den instrumentalen oder weltlichen 
Stil) erfunden sein sollen“. 
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durchmacht“ (Z. f. Musikwiss. 13, 119). Audi die merkwürdige 
Tatsadie, daß in einer Limoger Tropen- und Sequenzenhand¬ 
schrift (11. Jahrhundert? Paris lat. 1118, f. 114) über einer 
textlosen, nur mit Alleluja bezeichneten Sequenzmelodie eine 
tanzende Gauklerin abgebildet ist, scheint darauf zu deuten, daß 
an der Wurzel der Gattung „ein starker Einstrom weltlichen 
Melodiegutes“ liegen muß. 

Den Grund eines soldien Amalgamierungsprozesses erblickt 
Handschin darin, daß „angesidits der Verfestigung der liturgi¬ 
schen Formen, die das Abendland seit dem 9. Jahrhundert, ja 
teilweise schon früher, unter römischer Führung durchmachte“, 
die Begriffe „kirchlich“ und „weltlich“ stärker auseinander¬ 
treten mußten: „daher auch der Begriff der ,Anpassung 6 .“ Im 
früheren Stadium, das Handschin liturgiegeschichtlich (unver¬ 
bindlich) das „gallikanisch-keltisch-mozarabische“ nennen will, 
wäre das nicht gewesen: „Hier, wo alles mehr im Fluß, zugleich 
auch mehr im Zusammenhang mit bodenständiger Produktion 
war, konnte auch das Auseinandertreten von Kirchlich und Welt¬ 
lich noch nicht so ausgeprägt sein.“ Hierzu verweist er auf den 
Konzilbeschluß von Cloveshoc 747 gegen „tragische“, d. h. bar¬ 
dische Elemente in der Liturgie: ut presbyteri secularium 
poetarum modo in ecclesia non garriant, nec tragico sono 
sacrorurn verborurn compositionem ac distinctionem corrumpant 
nec confundant (Concilia Britannien I, 96). Demgegenüber 
muten nach Ilandschins Meinung archaische Sequenzen wie das 
Bamberger Rex celi (Anfang des 9. Jh.) „wie eine Verteidigung 
solcher Elemente“ an: „So bilden Sequenz und Tropus, indem 
sie einerseits die gregorianische Liturgie mit weltlicher Kunst 
verbinden, zugleich unerwarteterweise ein Bindeglied zwischen 
ihr und der vorgregorianischen Liturgie des europäischen 
Westens“ (Z. f. Musikwiss. 13, 119). 

Gehen wir noch einen Schritt weiter und suchen wir nach 
dem Grund jener „Verfestigung der liturgischen Formen 66 , aus 
der sich dann das stärkere Auseinandertreten von Kirchlich und 
Weltlich ergab, so möchte ich da einen Zusammenhang mit der 
kirchenpolitischen Richtung jener Zeit für wahrscheinlich halten. 
Das 9. Jahrhundert steht im Zeichen der Klosterreform Ludwigs 
des Frommen, die eine Reaktion gegen die Entwicklung unter 
Karl dem Großen darstellt. Hatte dieser die Klöster zur aktiv¬ 
sten Teilnahme an der Kulturarbeit bestimmt, so sollte nun 
nach der strengen Regel des Benedikt der mönchisch-asketische 
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Gedanke wieder in den Vordergrund treten. Obgleich sich diese 
816 und 817 in Aachen beschlossene und festgelegte Kloster- 
reforra ebensowenig wie die parallel laufende Reform des 
kanonischen Lebens rasch und durchgreifend verwirklichen ließ, 
so ist doch die Tendenz gegen alles Weltliche, verbunden mit 
einer starken Abnahme des Interesses an der allgemeinen Bil¬ 
dung und auch (nach Hauck, Kirchengesch. II, 595 ff.) der eige¬ 
nen Produktivität auf dem theologischen Gebiete, zunächst 
charakteristisch für jene Zeit. Daß gleichzeitig die geistliche 
Dichtung, Hymnen und Litaneien, Tropen und Sequenzen, ver¬ 
knüpft mit den Namen Hrabans, Walahfrids, Notkers, Tuotilos, 
Ratperts u. a. einen solchen Aufschwung nahm, dürfte in der 
Linie jener friihkluniazensischen antisäkularistischen Reform¬ 
bewegung liegen. Es sollte dadurch nicht zuletzt der „Verwelt¬ 
lichung 66 aktiv entgegengearbeitet werden, wobei wir unter 
„Verweltlichung 66 nicht so sehr spielmännischen als vielmehr 
brauchtümlich-heidnischen Einfluß verstehen möchten. 

Damit setzt jener (erneute) geistliche Amalgamierungs- und 
Liturgisierungsprozeß ein, der, wie wir zeigen wollen, zum Ur¬ 
sprung des geistlichen Dramas in den neubekehrten Ländern 
des germanisdien Kulturkreiscs geführt hat. Die musikalisdi- 
textlidie Voraussetzung dazu war durch die Einführung der 
Tropen gesdiaffen, in denen wir gcistlidie Gegenstücke zu den 
volkstiimlidi - „weltlichen 66 Interpolationen, den psalrni plcbei 
usw., erkennen. 



EL DAS EINDRINGEN HEIDNISCHER RRÄUCHE 
IN DIE KIRCHE DES MITTELALTERS 


AMALGAMIERUNGSTAKTIK UND GERMANISIERUNG DER KIRCHE 

Wollen wir im christlichen Brauchtum die vorchristlich- 
germanischen Elemente feststellen, so ist es vor allem notwendig, 
jene Erscheinung zu verstehen, die wir als kirchliche Amalga¬ 
mierungstaktik bezeichnen. Von Anfang an ist das geschichtliche 
Werden der christlichen Liturgie wie des kirchlichen Brauchtums 
überhaupt durch weitgehende Anlehnung an vorchristliche Tra¬ 
ditionen bestimmt. Mit den Worten Gregors des Großen 
(PL. LXXVII, 1191): „Sancta ecclesia quaedam per fervorern 
corrigit, quaedam per mansuetudinem tolerat , quaedam per con - 
siderationem dissimulat atque portat, ut saepe malum , quod 
aversatur, portando et dissimulando compescat ist die grund¬ 
legende Politik der Kirche vom Augenblick ihrer Machtergrei¬ 
fung an umschrieben. „Alle ehemaligen und meist auch heute 
gültigen Betätigungen dieses Strebens zusammenzustellen,“ sagt 
Hermann Usener in seinen religionsgeschichtlichen Unter¬ 
suchungen (Bonn 1889, I, 293), „würde fast gleichbedeutend sein 
mit einer Darstellung der katholischen Kirche in ihren unter¬ 
scheidenden Merkmalen.“ 

Dabei ist von Wichtigkeit, daß die Kirche zur Zeit der Chri¬ 
stianisierung der Germanen ihre Riten und Zeremonien schon 
stark unter dem Einfluß des antiken Heidentums ausgebildet 
hatte, so daß sich Übereinstimmungen mit kultischen Bräuchen 
anderer, nicht zuletzt auch indogermanischer Völker ergaben. 

Anton Baumstark hat in einer Schrift „Vom geschicht¬ 
lichen Werden der Liturgie“ ( Ecclesia Orans 10, Freiburg i. B. 
1923) einiges Material zu dieser Frage zusammengcstellt. Helle¬ 
nistische Einflüsse erkennt er z. B. im interzessorischen Wechsel- 
gebet, das im synagogalen Kultus fehlt, sich aber in den Myste¬ 
rien der Isis findet und schon im zweiten vorchristlichen Jahr¬ 
hundert im Kult eines Zeus Sosipolis zu Magnesia inschriftlich 
bezeugt ist; in Einweihungszeremonien bei der Taufe und vielen 
anderen Riten. Die Eucharistie selbst erscheint im Geiste des 
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hellenistischen Mysteriengedankens ausgestaltet. 1 ) Aus dem 
Kampf gegen den spätantiken Sonnenkult stammt die Vor¬ 
stellung von Christus als der wahren geistigen Sonne, was zur 
Einführung des Weihnachtsfestes am Tag der Geburt des Sol 
invictus (25. Dezember) führte. Ebenso lehnte sich die christliche 
Feier des 6. Januar an einen heidnischen Festbrauch (Geburts¬ 
nacht des Aion) an, ja man hat sogar den Ruf „Kyrie eleison ‘ 
aus dem Sonnenkult abgeleitet. Ganze heidnische Gebete wurden 
übernommen. In Rom amalgamiertc man die „Jahresbräuche der 
altrömischen Bauernreligion“ usf. Nach alldem trifft, wie Baum¬ 
stark zeigt, das Wort von der Una sancta catholica et apostolica 
liturgia nur in sehr beschränktem Sinn zu, denn „Einheitlichkeit 
ist nicht der Ausgangspunkt, sondern das Ziel der liturgischen 
Entwicklung“ (S. 35). Die Anfänge sind wesentlich bestimmt 
durch lokale Kulttraditionen. 

Das gilt nicht weniger für die germanisdien Gebiete. Nicht 
nur die fränkisdie Liturgie etwa ist wesentlich germanisch be¬ 
stimmt, auch bis nach Rom wirkte der Einfluß der neubekehrten 
Völker zurück. „Wenn wir uns heute“, so schrieb kürzlich Bisdiof 
11 u dal, Rom (Germania, 65. Jg., 1935, Nr. 23), „des Ernstes der 
römischen Liturgie freuen, mit ihrem klassischen Formgehalt 
und ihrer unerreichten sakralen Würde, so wollen wir nicht ver¬ 
gessen, daß bald nach Karl dem Großen ein Einbruch der 
fränkischen Liturgie auf römischem Boden 
erfolgte, der eine volle Umwälzung herbeiführte. Was wir heute 
römisdie Liturgie nennen, ist bereits in vielen Teilen vom dcut- 
sdien Genius im 9. Jahrhundert mitgeformt worden. Zahlreiches 
germanisdies Gut wurde so in das Ritualbuch der Gesamtkirdie 
hinübergeleitet.“ Man sdieut sidi freilich, liier wie bei den 
hellenistisdien Einflüssen direkt von heidnischem Erbe zu 
spredien, man spricht von „deutschem Genius“ oder „germa¬ 
nischen Empfindungswerten“ (Baumstark). Und doch handelt es 
sidi gerade bei den jungen germanischen Völkern um viel leben¬ 
digeres Heidentum als in der „aufgeklärten“ griechisch-römisdien 
Welt. Idi möchte in dieser Eigenart unserer Forschung nodi einen 
Rest der alten Bekehrungstaktik erblicken. 

1 ) „Ein unverkennbarer Zusammenhang besteht zwischen der antiken 
Bülinenwand und dem Abschluß des geheimnisvollen, sich dem Blicke der 
Gemeinde verschließenden Altarraumes, durch dessen Tiiren sich im Orient 
die Prozessionen des liturgischen Dramas bewegen“ (Baumstark a. a. O. 
S. 24); vgl. K. Holl, Arch. f. Religonswiss. 9, 1906, 365 ff.; J. Strzy- 
g o w s k i, Journal o/ Hellenic Sludies 27, 1907, 119. 
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Die Zeit, in die der Ursprung den grini liehen Dramas zuriick- 
reicht — wir werden noch das 9. Jnln hundert einbeziehen 
müssen—, ist gekennzeichnet durch den Kumpl der Kirche gegen 
das germanisclie Heidentum. 2 ) Der Vorgang ul jedoch nicht 
bloß als Unterwerfung der Germanen und Vei nielihiiig ihrer 
religiösen Glaubensformen und Bräuche vorztistellrn, Nondern 
zugleich als Germanisierung des Christentüms, z. T. weil über 
die Grenzen der germanischen Völker hinaus. „Auch dir kinlir 
mußte sich dem Neuen anpassen, und nidit nur rein äußerlich 
wie im Parodiialwesen und dann in der Institution des lügen- 
kirchenwesens entstanden neue Formen, auch im Geistigen ging 
ein Germanisierungsprozeß der Kirche vonstatten .. . Eine Paga- 
nisierung des religiösen Lebens war geradezu notwendig, sollten 
die Germanen Christen werden.“ 3 ) 

Am bekanntesten ist in diesem Zusammenhang ein Brief 
Gregors des Großen an Bisdiof Mellitus, der gerade auf dem 
Wege nach England war, wo der hl. Augustinus seine Missions¬ 
tätigkeit ausübte. Entgegen einer früheren Weisung empfiehlt 
darin der Papst, die Tempel der Heiden (fana idolorum) nidit 
zu zerstören, sondern in diristlidie Kirdicn umzuwandeln: „denn 
wenn die Tempel gut gebaut sind, ist es notwendig, sie vom 
Dämonenkult zum Dienst des wahren Gottes umzuwandeln, da¬ 
mit das Volk, wenn es sieht, daß seine eigenen Tempel nidit 
zerstört werden, von seinem Irrtum läßt und den wahren Gott 
erkennend und verehrend um so vertrauter sidi an den gewohn¬ 
ten Orten versammle“. 4 ) 

Gregor knüpft damit an eine Praxis an, die schon dem 
griechisdi-römisdien Heidentum gegenüber geübt wurde. Es sei 
nur an Theseustempel und Parthenon in Athen erinnert, an das 

2 ) Man bedenke, daß in England noch im 11. Jahrhundert unter der 
dänischen Herrschaft Knuds des Großen Predigten gegen por und Opon 
notwendig waren. 

s ) Hans Fink, Die Kirchenpatrozinien Tirols. Ein Beitrag zur Tiro- 
lisch-deutschcn Kulturgeschichte, VeröfT. d. Instituts f. ostbayrische Heimat¬ 
forschung, Passau 1928, S. 94. Zum Amalgamierungsprozeß vgl. u. u.G.Ros- 
k o f f, Geschichte des Teufels, Leipzig 1869, II. 11 ff.: Chambers 
M. St. I, 94 ff. 

4 ) „...quia si fana eadem bene constructa sunt , nccesse est ut a cultu 
daemonmn in obsequium veri Dei dcbcant commutnri , ut dum gens ipsn 
eadem fana sua non videt destrui, de corde errorem deponat , et Deum verum 
cognoscens ac adorans t ad loca t quae consuevil , jamiliarius concurrat 44 
(Councils and Ecclesiastical Documents relaling to Great Dritain and Ire - 
land, ed. A. W. II a d d a n und W. Stubbs, 1869 ff., III, 37). 



94 


Amalgamierungslaktik und Gcrmanisierung der Kirche 


Pantheon in Rom, an den Tempel der Athene in Syracus. 6 ) 
„Nicht minder als die Bautümer sind aber die Fundamente der 
alten Tempel benutzt worden. Viele Hunderte christlicher 
Kirchen erheben sich genau an dem Orte, an welchem einst 
heidnische Tempel gestanden hatten. Es waren eben geheiligte 
Stätten. Seit Jahrhunderten bildeten sie den Mittelpunkt irgend¬ 
eines Kultes. Zahlreiche Erinnerungen hafteten an ihnen. Man 
konnte sie der alten Religion nidit besser entreißen als dadurch, 
daß man sie für die neue Religion mit Beschlag belegte.“ 6 ) 

Der Gebrauch von Tempeln bei den Germanen ist zwar um¬ 
stritten. 7 ) Immerhin sind bei den Sadisen des 8. Jahrhunderts 
„ casulae , id est fana “ bezeugt. Walafrid Strabo beriditet in 
seiner Vita S. Galli (I, 6; Migne, PL. CXIV, 933), daß der Hl. Ko¬ 
lumban und der Hl. Gallus zu Arbon (Brigantium) um 610 ein 
heidnisches Heiligtum nach Entfernung der drei Götzenbilder 
in eine Kirdie verwandelten. Ganz ansehnliche Tempel müssen 
die Angelsachsen besessen haben: 627 wurde ein soldier in York 
niedergebrannt. 8 ) Jedenfalls steht fest, daß auch auf germa- 

5 ) Vgl. Petit de Julleville, Recherches sur Vemplacembit et le 
vocable des Egliscs chretiennes en Grece (Archives des missions scientijiqiies 
et litteraires , ser. II, V, 1868, S. 481 ff., 522 f.). 

°) Ernst Lucius, Die Anfänge des Heiligenkults in der christlichen 
Kirche, Tübingen 1904, S. 2. Vgl. Ernst Alfred Philippson, Germanisches 
Heidentum bei den Angelsachsen (Kölner anglist. Arbeiten, ed. Schöffler, 
Bd.4), Leipzig 1929, S. 184 ff. 

7 ) Die Ähnlichkeit heidnischer Tempel der Spätzeit mit christlichen 
Kirchen hat zur Vermutung geführt, daß es sich dabei um sekundäre Formen 
handelt; vgl. G. Ne ekel, Altgermanische Kultur, Leipzig 1925, S. 97 f.; 
Carl C lernen, Religionsgeschichte Europas I, 1926, S. 361. Aus der um¬ 
fangreichen Literatur sei noch Magnus Olsens Arbeit „ Aettegurd og 
hclligdom “ hervorgehoben (Farms and Fanes of ancient ISorway , Oslo 1928 
= Instituttet jor sammenlignende kulturforskning A, IX). 

H ) „Weil er nur [!] aus Holz bestand“, vermutet Stephan B eissei 
S. J., Umwandlung heidnischer Kultusstätten in christliche, Stimmen aus Maria- 
Laach 69, Freiburg i. B. 1905, S. 23—38, 134—143; S. 137. Er vertritt die 
sonderbare Ansicht, bei dem Vorgehen der Kirche hätten ästhetische Rück¬ 
sichten den Ausschlag gegeben. „Bei den Germanen“, schreibt er S. 136, 
„hatte die Frage nach der Erhaltung der Statuen und Tempel eine andere 
Bedeutung als hei feingebildetcn Völkern. In Gallien und Germanien, in 
Britannien und Spanien hatten ja Kultstätten und Bilder der Eingeborenen 
kaum je künstlerischen Wert [!!].“ Schon der Ausdruck „Eingeborene“ ist 
bezeichnend für die Einstellung Beissels und Gleichgesinnter. Aus den Ar¬ 
beiten Strzygowskys und anderer konnten sie sich ja leicht ein richtige¬ 
res Urteil über die Kunst der Germanen bilden, aber dazu fehlt offensichtlich 
der Wille. Auch die solchen Arbeiten zugrunde liegende Überzeugung, das 
Heidentum sei durchaus unsittlich gewesen, kann heute doch nur mehr auf 
Unbildung beruhen. Oder glaubt man damit der katholischen Kirche noch 
heute einen Dienst zu erweisen? 
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nischem Gebiet die christlichen Kirchen vorwiegend auf Plätzen 
altheidnischer Kultstellen und Heiligtümer oder in deren Nähe 
erbaut wurden. Die Lage auf Bergen, in einsamen Gegenden, 
bei Quellen usw. ist doch wohl in den meisten Fällen so zu 
deuten. 

Für Britannien hat Walter Johnson (Byivays in British 
Archeology , Cambridge 1912) diese Frage eingehend untersucht 
und u. a. auf die interessante Tatsache hingewiesen, daß die Lage 
der Kirchen vielfach mit megalithischen Stein¬ 
setzungen im Zusammenhang steht (S. 42 ff.). 9 ) Nicht selten 
finden wir noch heute Menhirs auf den Kirchhöfen (z. B. bei der 
Kirche von Rudstone, bei Bridlington, Abb. S. 44) oder in die 
Kirchenmauern eingebaut. In den schottischen Highlands wird 
die gaelische Redensart „Am bheil thu dol (Ton clilachan?“ 
(„Gehst du zu den Steinen?“) im Sinne von „Gehst du in die 
Kirche?“ gebraucht; „ Clilachan “ aber bedeutet ursprünglich: 
Kreis von Steinen. 10 ) Das läßt auf vorchristliche Tradition 
schließen. Megalithisdie Steinsetzungen in Kirchhöfen hängen 
ohne Zweifel mit den von der Kirche durchs ganze Mittelalter 
hindurch vergeblich bekämpften Kirchhoftänzen zusammen und 
haben wahrscheinlich die Anregung zu zahlreichen Abschrcckungs- 
geschichten von der strafweisen Versteinerung solcher heidnischer 
Kirchhoftänzer gegeben. 11 ) 

Daß mit den alten Kultplätzen auch die daran haftenden 
heidnischen Bräuche vielfach übernommen wurden, versteht sich 
von selbst: „Und so war die Kirche und der offene Platz rund 
um die Kirche weiterhin, was der Tempel und der Tempel¬ 
bereich gewesen waren: Zentrum sowohl des weltlichen als des 
religiösen Dorflebcns.“ *') Das war die Kehrseite der gregoria¬ 
nischen Taktik, und die Kirche hatte bis in die Gegenwart mit 
den Folgen zu schaffen. 

Darüber hinaus: Nahm man bei der Errichtung der Kirchen 
auf die alten Kultstellen Rücksicht, „damit das Volk um so ver- 


°) Vgl. Philippson, Germanisches Heidentum etc., S. 49: „Mcga- 
lithischc Ürnbanlagcn wurden für heilig gehalten und von den Germanen 
auch da, wo es sich um vorgermanische Denkmäler handelte, zu kultischen 
Zwecken benutzt. 44 

,0 ) Vgl. I). Wilson, Archaeology and Prehist. Annals of Scotland. 
1851, S. 10. 

n ) Siche unten S. 169. 

,2 ) Chambers, M. St. I, 99. 
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trauter an (len gewohnten Orten sich versammle“, wie Gregor 
sagt, so schreckte man — zur Erreichung desselben Zieles — 
nicht davor zurück, die christlichen Zeremonien selbst den lo¬ 
kalen Bräuchen anzugleichen. In dem oben zitierten päpstlichen 
Schreiben an Mellitus heißt es weiter: „Weil man bei Götzen¬ 
opfern viele Ochsen zu schlachten pflegt, muß ein solches 
Fest in ein anderes umgeformt werden. Die Neu¬ 
bekehrten sollen also an Kirchweihtagen oder an Festen der 
heiligen Märtyrer, deren Reliquien in den Kirchen beigesetzt 
sind, im Umkreise jener Gebäude, die aus Götzentempeln in 
Kirchen verwandelt wurden, aus Baumzweigen Hütten errichten 
und ein Fest mit religiösen Zeremonien [eigentlich: Gelagen] 
begehen. Sie werden dann nicht weiter dem Teufel Tiere opfern, 
sondern diese Tiere zu Ehren Gottes für ihre Mahlzeiten schlach¬ 
ten und dem Geber altes Guten bei ihrer Sättigung dank¬ 
sagen . . .“ Denn: „Man kann offenbar den harten Herzen un¬ 
möglich alles auf einmal abschneiden, und wer den höchsten 
Grad (der Gottesverehrung) zu ersteigen sich bemüht, muß stufen¬ 
weise und Schritt vor Schritt, nicht aber sprungartig empor¬ 
geführt werden.“ 13 ) Es scheint aber bei der ersten Stufe ge¬ 
blieben zu sein, denn allen späteren Verboten zum Trotz lebt 
der Brauch in vielen Gegenden noch heute. 

Das Capitulare Gregors II. von 715, das die Instruktionen 
zur Ordnung der kirchlichen Angelegenheiten in Bayern nach 
der Bekehrung Herzog Theodos enthält, sowie die Bestimmun¬ 
gen des deutschen Nationalkonzils von 742 (unter Bonifatius) 
wenden sich vergebens gegen heidnische Opferbräuche, die inner¬ 
halb der christlichen Kirche fortbestanden, vor allem gegen die 
Schlachtopfer, „die dumme Menschen immer noch neben den 
Kirchen nach heidnischem Ritus veranstalten, unter dem Namen 


13 ) Nach BeisscI 141; der Originaltext lautet: „Et qiäa boves solent 
in sacrificio daemonum multos occidere , debet eis etiam hac de re aliqua 
solemnitas immutari: ut die dedicalionis , vel natalilii sanctorum martyrum 
quorum illic reliquiae ponunlur , labernacula sibi circa easdem ecclesias quae 
ex fanis comutatae sunt , de ramis arborum faciant , et religiosis conviviis 
solemnitatem celebrent; nec diabolo iam animalia immolent, sed ad laudem Dei 
in esum suurn animalia occidant, et donatori omnium de satietate sua gratias 
rvferanl: ul dum eis aliqua exterius gaudia reservantur, ad interiora gaudia 
consentirc jacilius vale an t. Nam duris mentibus simul omnia abscindere 
impossibilc esse non dubium est y quia et is qui summum locum ascendere 
nititur gradibus vel passibus non autem saltibus elevatur ..O. H ö f 1 e r 
hält es nicht für ausgeschlossen, daß es sich bei den so streng traditionellen 
Kirchweih-Raufereien um Fortsetzungen alter agonaler Kultkämpfc handelt. 
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heiliger Märtyrer, zum Ärgernis Gotten und seiner Heiligen 66 , 
sowie gegen die sakrilegischen Notfeuer.“) 

Nicht selten finden wir alte Opferbrämhc in vcrchristlichter 
Form, z. T. in kirchliche Prozessionen eingebaut. Noch im 
12. Jahrhundert wurden z. B. in Kirkcudbriglit dem hl. Cuthbert 
Stiere geopfert. 10 ) Einen Braudi von St. Pauls Cathedra! , der 
im 13. Jahrhundert bezeugt ist, besdireibt Chambers ,rt ) so: 
„Certain lands were held of the chapter for which a fat buck 
was paid on the Conversion of St. Paul (January 25), and a fat 
doe on the Cornmemoration of St. Paul (June 30). They were 
offered, according to one writer, alive , at the high altar; the 
flesh was baked, the head and hör ns carried in festal pro - 
cession ///•“ 

Ein schönes Beispiel für die Amalgamierung heidnischer Flur¬ 
umgänge liefert eine Prozessionsordnung der Marcs uitis, 
Äbtissin des 939 von ihr gestifteten Klosters Schildesche in West¬ 
falen, in der es heißt: „Wir verordnen, daß ihr jährlich am 
2. Pfingsttage unter dem Beistände des hl. Geistes den Patron der 
Klosterkirche in euren Parochialdistrikten in langer Prozession 
herumtragt, daß ihr eure Häuser lustriert, daß ihr eudi statt 
des heidnischen Flur um ganges unter Tränen und 
Demut selbst opfert und zur Erquickung der Armen Almosen 
zusammenbringt. Auf dem Klosterhofe sollt ihr nun über¬ 
nachten und über den Reliquien feierlich Nachtwache halten und 
Gesänge singen, so daß ihr am besagten Tage frühmorgens den 
von e**u ch beschlossenen Umgang durch fromme 
Fahrt beendet und mit schuldiger Ehrerweisung den Patron und 
die Reliquien zum Kloster zurückbringt. Ich hege zu der Barm¬ 
herzigkeit desselben Patrons das Vertrauen, daß so wegen dieses 


u )„...ul populus Dei panias non jaciat , sed omnes spurcitias gentilitatis 
abjiciat et respuat t sive sacrificia mortiiorum profana sive sortilegos vel divinos, 
sive pliylacteria et auguria sive incantationes t sive hostias i m m o l a - 
titias , qua s stillt i ho mi ne s juxt a ecclesias ritu p a ga no 
jaciunt sub nomine sanctorum martyrum vel confessorum, Deum et 
sanctos suos ad iracundiam provocantes , sive illos sacrilegos ignes, quos 
Nedfratres (Niedfyr , Nod/yr) vocant , sive omnes quaecumque sunt paga- 
norum observationes diligenter prohibeant“ (Mansi XII, 367; A. Bore- 
tius, Capitularia Regum Francorum (MGH. Leges sectio II), I, 24 f. Vgl. 
J. Fehr, Der Aberglaube und die katholische Kirche des Mittelalters, 
Stuttgart 1857, S. 51 f. 

lß ) C h a in b e r s I, 98, Anm. 4. 

10 ) Chambers I, 141, nach T. F. Thiselton Dyer, Brit. Populär 
Customs etc., 1876, S. 49. 
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Umganges die Saaten der Felder reichlicher gedeihen und die 
Unbilden der Witterung weichen werden/ 6 ,7 ) Das Bild des 
Patrons ist hier einfach an die Stelle des heidnischen sirnulacrum 
getreten, das man nach dem Indiculus superstidonum durch die 
Felder trug (c. 24). 

Das ganze Mittelalter hindurch sehen wir die Kirche bemüht, 
heidnische Mythen und Bräuche christlich auszudeuten. Hier 
liegen nicht zuletzt die Wurzeln des rasch aufblühendenHeiligen- 
kults. 18 ) Zwar ist der Vorgang nicht etwa so zu denken, daß die 
Heiligen eigens als Vertreter bestimmter heidnischer Götter ge¬ 
schaffen wurden. Aber die frühen Heiligen wurden vielfach die 
Erben der Götter, die sie verdrängten, da das Volk (oder auch 
die Kirche) Mythen und Bräuche auf sie übertrug. So verschmolz 
zweifellos mit der St. Martinsverehrung der alte Woclanskult, 
worauf es beruhen wird, daß der Wilde Jäger in manchen Gegen¬ 
den als Junker Märten auftritt. 10 ) Der hl. Stephan wurde bei den 
Germanen zum Pferdepatron, obwohl seine Biographie dazu 
nicht den geringsten Anlaß gab, was mit dem Tag des Festes 
Zusammenhängen dürfte: Zweifellos geht der Pferdetag zur Zeit 
der Wintersonnenwende, in den „Rauhnächten 66 oder Zwölften, 
auf vorchristliche Zeit zurück. Eine Verbindung mit Wodans 
Roß liegt nahe. 20 ) Daß die Stephansritte heidnischer Brauch 
sind, kann als sicher gelten. Die Sitte des Wettreitens könnte 
sehr wohl vom Brauch eines alten Pferdeopfers zur Julzcit 
stammen. — Kaum zu bezweifeln ist auch, daß der Festtag 
Johannes des Täufers (24. Juni) von der Kirche gewählt wurde, 
um heidnischen Festbräudien der Sonnwendzcit einen christ- 
lidien Sinn zu geben. Darauf beruht jedenfalls die Popularität 


,7 ) Vgl. H. P f a n n e n s c li m i d t, Germanische Erntefeste, Hannover 
1878, S. 50; W. ßoudriot. Die alt germanische Religion in der amtlichen 
kirchlichen Literatur des Abendlandes vom 5. bis 11. Jh. (Unters, z. allg. 
Religonsgesch., ed. Clemen, Heft 2), Bonn 1928, S. 72 f.; S. Bäumer, Da9 
Fest der Geburt des Herrn in der altchristlichen Liturgie, in: Der Katholik, 
Jg. 70, 3. F. I, S. 20 ff. 

18 ) P. Saintyves (= Nourry), Les Saints successeurs des dieux, Paris 
1907, ist zwar im einzelnen mit Vorsicht zu gebrauchen, hat aber im Er¬ 
gebnis nicht ganz unrecht, „que FEglise s’est efforcee de deraciner les super- 
stitions paiennes en fixant aux jours des anciennes fetes les fetes de ses 
saints “ (S.405); und: „Le culte des saints esl ne du culte paien des morts 
et des heros, il en est le prolongement regoureux s. unten. 

,u ) Vgl. Fink S. 95; K. A. Bernoulli, Die Heiligen der Mero¬ 
winger, 1900, S. 208. 

20 ) Vgl. M. Fastlinger, Monatsschr. d. Ver. f. Oberbayern IV, 1895, 
60; F i n k S. 60. 
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dieses Festes. 21 ) Heidnisches hat sich ferner an Petrus und 
Michael geheftet, vor allem aber an die jüngeren Heiligen: 
Nikolaus, Leonhard usw. wie an alle Volksheiligen. Im allge¬ 
meinen wird man mit Karl Helm 22 ) sagen können: „Was in 
dieser Germanisierung der Heiligen an die Oberfläche kommt, 
ist nicht Götterkult, sondern wieder jene uralte Schicht germa¬ 
nischen Volksglaubens, der, tief im Zauberglauben und in den 
Ackerbau- und Wirtschaftskulten vorgeschichtlicher Zeit wur¬ 
zelnd, älter als der Kult der großen Götter ist und diese zähe 
überlebt. 66 Aber in manchen Fällen war es gewiß mehr als das. 23 ) 
Manche Marienprozession ist wohl unmittelbar an die Stelle 
alter kultischer Umzüge getreten. 

Oft begnügte man sich mit christlichen Aitiologien. Der 
Schlag mit der Lebensrute wird auf die Pein des Heilands be¬ 
zogen, die uralte Sitte des Maiens mit dem Palmsonntag ver¬ 
bunden usf. Dabei bleibt der Glaube an die Wunderkraft im 
vegetationsmagischen oder apotropäischen Sinne unverändert. 

Wie diese christliche Umdeutung vollzogen wurde, belegen 
höchst anschaulich die „ Consuetudines 66 des Presbyters A 1 s s o 
aus dem Benediktinerkloster Brevnov, am Fuße des Weißen 
Berges, vom Anfang des 15. Jahrhunderts (Usener, Rel. Unters. 
II, 43 ff.). Der Versuch ist? hier so gekünstelt ausgefallen, daß 
niemand die Absicht verkennen kann. Das „ Largum sero“ der 
Julzeit wird als Erinnerung an die himmlische Freigebigkeit (in 
reverentiam ac memoriam illius celestis largitatis) erklärt, dem 
Vieh gegenüber als Erinnerung an Ochs und Esel bei der Krippe; 
Teufelswerk aber soll es sein, wenn sich im Volke Aberglauben 
daranheftet. Der Brauch des Dämonentisches, den die Kirche 
seit den ältesten Zeiten als heidnische Kultform bekämpft hat, 
wird von Alsso als teuflische Entstellung einer ursprünglich 
christlichen Sitte hingestellt; in alten Zeiten hätten die Leute 
in gutem Glauben jene großen weißen Brote für die Armen 
ausgelegt, zur Erinnerung an jenes große geistige Brot, das uns 
der Herr durch seine Geburt schenke; eine Erfindung des Teufels 

2! ) V. Geramb, Deutsches Brauchtum in Österreich, Graz 1924 
( 2 1926), S. 58; Fink S. 64 ff. 

22 ) Die Entwicklung der germanischen Religion; ihr Nachleben in und 
neben dem Christentum, in: Herrn. N o 11 a u , Germanische Wiedererstehung, 
1926, S. 405. 

23 ) Vgl. in Griechenland die Heiligen Dionysius (für Dionysos), Deme¬ 
trius (für Demeter) und Artemidos (für Artemis); J. C. Lawson, Modern 
Greek Folklore and ancient Greek Religion , Cambridge 1910, S. 43 ff. 
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aber sei cs, wenn Christen zu diesem Fest die Brote auf Tischen 
liegen ließen: nicht zur Erinnerung an die Kindheit Christi, 
sondern „damit in den Nächten die Götter kom¬ 
men und esse n“. Besonders anstößig erscheint Alsso der 
Aberglaube, die heidnischen Götter, Dämonen also, d. h. Geister, 
könnten Speisen verzehren, wie auch die Seelen Verstorbener, 
für die manche Leute Speisen auf die Gräber stellten. (Nach 
Otto Höflers Untersuchungen über die Tätigkeit dämonischer 
Männerbünde ist anzunehmen, daß tatsächlich „Dämonen“ kom¬ 
men, um zu essen.) 24 ) In seinen Aufzeichnungen über volks¬ 
tümliche Gebräuche des Johannistages gibt dann Alsso christliche 
Aitiologien für (Sonnwend-) Feuer, für das Tragen von Ge¬ 
weihen, Pelzen und Holzschwertern, für Tänze usf. Schließlich 
findet sich für alles ein Zitat aus der Bibel. 

Bei Alsso liegt der Fall klar. Darüber hinaus jedoch verdient 
die von anderen geistlichen Verfassern ebenso angewandte 
Methode, heidnische Elemente im Brauchtum, die nachträglich 
christlichen Anstrich bekommen haben, umgekehrt als Ent¬ 
artung, Verrohung, Verfallserscheinung darzustellen, Beachtung. 
Sie muß bei kirchlichen Quellen immer in Betracht gezogen 
werden. Der pädagogische Zweck liegt auf der Hand: Jahr¬ 
hundertelang von der Kirche aus taktischen Gründen geduldete, 
ja von den Priestern oft selber gepflegte Bräuche konnten nicht 
— nachdem die Christianisierung auf diesem Wege mißglückt 
war — plötzlich als heidnisch verboten werden. Man begründete 
ein Einschreiten, indem man von einer teuflischen Entstellung 
eines ursprünglich frommen christlichen Brauches sprach. 

Besonders in den ersten Jahrhunderten nach der Bekehrung 
der Germanen lebte auch bei der Geistlichkeit der alte Glaube 
noch in mancher Form fort. In einem Brief Gregors III. an 
Bonifatius vom Jahre 732 (M. G. Ep. III, 279, Nr. 38) ist von 
einem Presbyter die Rede, der Jupiter (d. h. Donar) opferte und 
Opferfleisch aß; und Bonifatius eiferte gegen Priester, die lieber 
auf Feldern und Bergen Kulte der Bauern ausübten als in der 
Kirche. „Es war“, sagt Helm (G. W. S. 392), „gewiß in vielen 
Fällen notwendig, daß der Geistliche, wollte er nicht allen Ein¬ 
fluß in der jungen, notdürftig christlich unterwiesenen Gemeinde 

24 ) Vgl. O. H ö f 1 e r, K. G., I, 132 f.; V. Wasch nitius, Perclit, Holda 
und verwandte Gestalten, SB. d. Akad. d. Wiss., philos.-hist. Kl., 174. Bd., 
2. Abt., Wien 1914, S. 18 ff., 30, 99 ff., 153; Hylten-Cavallius, Wärend 
och Wir dar ne I. 218 ff. 
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verlieren, sich zu gewisser Nachgiebigkeit in kultischen Dingen 
entschloß, und das geschah natürlich besonders leicht bei hei¬ 
mischen Geistlichen, die in diesem Gedankenkreis aufgewachsen 
waren.“ Das führte zu einem Synkretismus, der besonders bei 
den Angelsachsen infolge der Schwankungen zwischen Heiden¬ 
tum und Christentum auffällig in Erscheinung trat. Nach Beda 
hat im 7. Jahrhundert König Redwald von England in dem 
gleichen Tempel (der noch 755 bestanden haben soll) sowohl 
Christus wie heidnischen Göttern geopfert. 

Belege dafür, daß Geistliche sich an offensichtlich heidnischen 
Bräuchen beteiligten, ja sie leiteten, gibt es viele. Die Mit¬ 
wirkung an Spielen, quos vocant Inductionem Mail sive Autumni , 
bezeugt z. B. Bischof Grosseteste von Lincoln um 1244 (Cham¬ 
bers I, 91). In Böhmen finden wir noch im 15. Jahrhundert 
Priester beim sog. Todaustreiben, wobei die Figur des „Todes“ 
cum rithmis et ludis supersticiosis zum Fluß getragen und dort ä 
ertränkt wurde (siehe unten S. 202). In Rußland ist uns die 
Teilnahme der Popen an vegetationsmagischen Riten, wie 
Wälzen über den Acker, überliefert usw. usw. 2j ) 

Daß selbst in die Klöster volkstümliche Bräuche eindrangen, 
ist an sich nicht verwunderlich, wenn wir uns vor Augen halten, 
daß die Mönche aus dem Volk kamen und von dort manche Sitte 
mitbrachten. Nicht mit Unrecht spricht W. Uhl 20 ) von Männer¬ 
bünden. „Wir begreifen sehr wohl,“ sagt A. H e u s e r in einem 
verständigen Aufsatz in der Zeitschrift f. Philosophie u. kathol. 
Theologie von 1850 (N. F. 11, 170 f.), „daß ein Klostervorsteher 
an einem Tage, welcher mit heitern Spielen vom Volke begangen 
wird, wenn diese Äußerungen der Volksfreude auch über die 
Klostermauern dringen, cs angemessen findet, auch seinen Mön¬ 
chen eine Freude zu bereiten, indem er die Spiele so umgestaltet, 
daß sie nach seinem Ermessen dem Geiste des Klosterlebens 
nicht entgegen sind.“ Beispiele dafür werden wir noch kennen 
lernen. — 


25 ) Vgl. L. v. Schroeder, Arische Religion II, Leipzig 1916, S. 324 fF.; 
W. M a nnhardt, Wald- und Feldkulte I, 2 Berlin 1905, S. 480 ff., zeigt an 
Beispielen auch hei germanischen Völkern, „daß der Wälzende den Wachs¬ 
tumsdämon repräsentierte“. — Eine Reihe von Beispielen für die Teilnahme 
von Priestern an Volksbräuchen zu Innocentes und Epipliania stellte Zibrt 
in Cesky Lid II, 370 zusammen; darunter findet sich ein Bericht, daß Geist¬ 
liche durch die Stadt zogen und die Jungfrauen schlugen (Schlag mit der 
Lehensrute). 

26 ) Winileod, Teutonia, 5. Heft, Leipzig 1908, S. 68. 


8* 
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Heidnische Lieder in der Kirche 


Wie die christliche Kirche heidnische Überlieferungen über¬ 
nommen hat, geht aus dem Angeführten klar genug hervor. Diese 
Taktik tritt gerade in den ersten Jahrhunderten nach der Be¬ 
kehrung der germanischen Völker so stark hervor, daß eine Ein¬ 
führung kirchlicher Dramen auf Grund eines Amalgamierungs¬ 
prozesses durchaus auf der Linie der mittelalterlichen Kirchen¬ 
politik liegen würde. Daß Anlaß dazu gegeben war, soll im 
folgenden an Hand von Belegen gezeigt werden, die ein überaus 
starkes Eindringen heidnischer Gesänge, Tänze und Spiele in 
die Kirchen des Mittelalters beweisen. 


HEIDNISCHE LIEDER IN DER KIRCHE 

P salmi p l e b ei — „w ini l e o d“ 

„Der Tropus“, sagt H. F. Müller (ZfrPh. XLIV, 1925, 573), 
„ist eine Form der psalnii idiotici, plebei im 9. Jahrhundert.“ 
Damit will er die rein kirchliche Herkunft unterstreichen. Wir 
wollen den Satz gelten lassen, seine Auffassung der psalmi plebei 
aber einer eingehenderen Kritik unterziehen. 

Voraussetzung für die folgenden Untersuchungen ist, daß 
Gesang und Tanz den Germanen ebensowenig fremd waren wie 
irgendeinem anderen Volke. Es kann natürlich nicht meine Auf¬ 
gabe sein, diese Annahme hier ausführlich zu begründen. 27 ) Sic 
dürfte als selbstverständlich bezeichnet werden, wären nicht von 
hervorragender Seite Zweifel geäußert worden. Kein Geringerer 
als Andreas Heusler ist auf philologischem Wege und auf 
Grund von Schlüssen ex silentio zu einem im wesentlichen nega¬ 
tiven Urteil in bezug auf diese Künste bei den Germanen ge¬ 
kommen. Zwar spricht er ihnen m. E. Tanz und Gesang im 
weiteren Sinne keineswegs so vollständig ab, wie G. K c 1 1 e r 
in seiner Entgegnung (Tanz und Gesang bei den alten Germanen, 
Diss. Bern 1927) anzunehmen scheint; doch auch eine so weit¬ 
gehende Skepsis, wie sie bei Ileusler stellenweise hervortritt, 28 ) 

27 ) In zahlreichen Arbeiten der letzten Jahre ist das geschehen. Es sei 
hier auf Hans Mersmanns „Deutsche Musikgeschichte“, Potsdam 1934, ver¬ 
wiesen; über die germanische Herkunft der mehrstimmigen Musik vgl. E. M. 
Hornbostel, Deutsche Islandforschung, Breslau 1930, 1, 30911.; s. auch 
G. N e c k e 1, Deutsche Ur- und Vorgeschichtswissenschaft der Gegenwart 
(Wiss. Forschungsber. z. Aufbau des neuen Reiches 2), Berlin 1934, S. 42 ff. 

5M ) Die Altgermanische Dichtung [A.D.], Handbuch der Literaturwiss., 
ed. Walze!, Potsdam 1929, S. 41 lf., 108; Deutsche Versgeschichte I, 1925, S. 20. 
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ist kaum gerechtfertigt, jedenfalls irreführend. Auf den Tanz 
kommen wir noch zu sprechen. Was den Gesang betrifft, so be¬ 
weist schon das von Heusler selbst zusammengetragene Material 
genügend, daß diese Kunst vor allem im kultischen Leben der 
Germanen eine nicht unbedeutende Rolle gespielt haben muß, 
zunächst in der Form „magischer Gesänge 4 *, welche Bedeutung 
doch wohl dem altisländischen IjöS im Plural zugrunde liegt und 
auf die sich u. a. die zahlreichen kirchlichen Verbote gegen 
incantationes , carmina diabolica etc. beziehen. 20 ) Es sei nur an 
die Völva in der Saga von Eirik dem Roten auf Grönland (um 
das Jahr 1000) erinnert (Heusler AD. 46 f.). Und wir können 
doch wohl daran festhalten, daß „ Ljodahättr die „Zauber¬ 
weise 44 , ursprünglich die Gesangsweise bezeichnet. Hochzeits¬ 
und Totenlieder sind ebensowenig zu bezweifeln. Schlüsse ex 
silentio sind bei der einseitigen römisch-verständnislosen bzw. 
christlich-tendenziösen Art der Überlieferung gewiß unzulässig, 
und vereinzelten Zufallsnachrichten, wie dem Bericht des galli¬ 
schen Rhetors Apollinaris Sidonius (um 460) von dem „barba¬ 
rischen Brautgesang 44 und den „skytischen Tänzen 44 bei den 
Franken in Nordgallien, muß besonderes Gewicht beigelegt wer¬ 
den. 30 ) Im ganzen kann man gewiß G. K e 1 1 e r (a. a. O. S. 82) 
zustimmen, daß die alten Germanen neben einem mehr „rezi- 
tativen, gehobenen und stark klanghaltigen Sprechen, das man 
nach Analogie mit dem griechischen Gesang (und dem Gesang 
vieler Naturvölker) durchaus als Singen bezeichnen darf 44 , auch 
Gesang im heutigen Sinn des Wortes, und wohl nicht nur in der 
Form von Arbeitslied und Kinderlied, gekannt haben müssen. 

Einflüsse fremder, kunstvollerer Musik, wie sic z. B. seit 1100 
in Skandinavien vom Süden her zu erschließen sind, bleiben zu 
erwägen. Aber die Ansicht, das germanische Volk habe mehr 
oder weniger seine ganze musische Kunst „aus Vorbildern 44 „ge¬ 
lernt 44 (Heusler, Versgesch. 20), scheint mir unhaltbar. 31 ) 

20 ) Über den gesungenen Vortrag der Zauberdichlungen vgl. Ivar Lind- 
cj u i s t, Galdrar , Göteborg 1923. 

30 ) Heusler, A. D., 51 f.; vgl. u. a. Ed. Schröder, ßrautlauf und 
Tanz, ZfdA. LXI, 1924, S. 17 ff., der wohl auch mit Recht dem — Idc in 
bryd-lac die ursprüngliche Bedeutung von „Sang und Tanz“ zuschreibt. 

31 ) Wenn G. Keller (a. a. O. S. 12 f.) solche „Entlehnungen“ unter 
Hinweis auf die zu niedrige Kulturstufe der Germanen ablehnt, so kann 
seine Argumentation freilich nur als Symptom der Verständnislosigkeit auf¬ 
geklärter Evolutionisten älteren Kulturen gegenüber verstanden werden. Er 
schreibt u. a.: „Wenn man z. B. das kulturelle Leben der Germanen be¬ 
trachtet, wie es sich in Tacitus’ Germania ... spiegelt, wenn man daraus er- 
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Im folgenden soll gezeigt werden, daß die Germanen uralte 
mit Gesang und Tanz verbundene Bräuche hatten, die, von der 
Kirche jahrhundertelang als heidnisch bekämpft, trotzdem vom 
Volke zäh festgehalten und allen strengen Verboten zum Trotz 
sogar in die christlichen Gotteshäuser eingeführt wurden. 

Wir müssen dabei von kirchlichen Quellen ausgehen, deren 
Interpretation äußerst umstritten und durch eine Reihe von 
Vorurteilen sehr erschwert ist. 32 ) An Vorarbeiten liegt nur wenig 
vor, das einer strengeren Kritik standhalten könnte. Wir sind 
daher gezwungen, etwas weiter auszuholen. 

In den kirchlichen Bestimmungen finden wir seit den ältesten 
Zeiten Verbote gegen „psalmos plebeios , idioticos, vulgares etc . 
in ecclesiis die dann in althochdeutscher Zeit mit „ winileod “ 
(auch „ scojleod “) glossiert erscheinen. In der deutschen Lite¬ 
raturgeschichte wurde daraus auf den Vortrag weltlicher, volks¬ 
sprachiger Lieder geschlossen, bis Johann Kelle zuerst 1892 in 
seiner „Geschichte der deutschen Literatur von den ältesten 

fährt, daß Menschen- und Tieropfer vorkamen [!], daß wahrscheinlich auch 
der Brautkauf Sitte war und daß sie eine primitive Leibesübung 
wie den Schwerttanz [!!] pflegten, so wird man einem solchen Volk 
schwerlich eine Übernahme von gleichsam schon abstrakt gewordenen [?], 
d. h. gesprochenen, Versen Zutrauen können.“ Im übrigen vergleicht er die 
Germanen mit Negervölkern Afrikas! 

32 ) Über die methodischen Schwierigkeiten bei Benutzung der kirch¬ 
lichen Schriften und Erlasse des MA. vgl. u. a. Karl Helm, Altgermanische 
Religionsgcschichte I, Heidelberg 1913, S. 91 f. Ich habe selbst im Neuen 
Archiv für Theatergeschichte II, 1931, S. 36, betont, „daß die kompilatorische 
Form, in der alte Bestimmungen in den Synodalbeschlüssen weitergeführt 
und variiert werden, eine äußerst vorsichtige Interpretation verlangt“. Fedor 
Schneider (Über Kalendae Januariae und Martiae im MA., Arch. für 
Religionswiss. 20, 1920/21, S. 82) gehl aber in seiner Skepsis entschieden zu 
weit. Allzu ablehnend scheint mir auch Willi. Boudriot in seiner Arbeit 
„Die altgermanische Religion in der amtlichen kirchlichen Literatur des 
Abendlandes“, Bonn 1928. Er sucht nachzuweisen, „daß nicht nur die unter 
dem Namen des Eligius von Noyon und Pirmin von Reichenau überlieferten 
sog. Heidenpredigten nichts sind, als ausschließlich Exzerpte aus Caesarius 
[von Arles, 469—542; gallische Kirche], sondern auch die formal glattere 
Musterpredigt J)e correctione rusticorum* des Martin von Bracara und die im 
Gegensatz dazu ganz und gar barbarisch überlieferte ,Homilia de sacrilegiis* 
...durchaus nichts anderes darstellen“ (S.4). Boudriot hat gewiß recht, wenn 
er Caesarius das „unüberbietbare Beispiel“ nennt, „wenn es galt, den Volks- 
aberglauben zu bekämpfen“, und wenn er in seinen Predigten die große 
Fundgrube derer erblickt, „die auf diesem Felde die gleichen Aufgaben vor- 
fanden“ (S. 5). Aber eben dieses Vorfinden der gleichen Aufgaben ist ja 
das Entscheidende! Zur Beurteilung des Wertes dieser Quellen für die 
germanische Religion fehlen Boudriot weitgehend die altertums- und volks¬ 
kundlichen Voraussetzungen. 
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Zeiten bis zur Mitte de« 11. Jahrhunderts“ und 1909 in zwei Ab¬ 
handlungen der Wiener Akademie 33 ) dieser Auffassung entgegen¬ 
trat und zu beweisen suchte, daß unter „plebei psalmi “ nur 
„von einzelnen unkundigen Menschen verfaßte Lobgesänge“ in 
der Kirche zu verstehen seien, die mit Volksliedern u. dgl. jedoch 
nichts zu tun hätten. 

Diese „Richtigstellung“ ist seither, soviel ich sehe, ziemlich 
kritiklos in die deutsche Literaturgeschichte übernommen 
worden. Nur die Folgerung Keiles, daß „ winileod “ demnach 
nichts anderes bedeute als geistliche Gesänge, Hymnen ohne 
kirchliche Approbation, stieß auf Widerspruch. Denn schon die 
Etymologie des Wortes (ahd. wird = Freund, Geliebter; vgl. 
ags. wine , as. wini, an. vinr ) weist auf das Volkslied, überdies 
in den Glossen die Gleichsetzung mit seculares cantilenae , can - 
tica rustica et inepta auf weltliche Dichtung, und die „ wineliet “ 
oder „ivineliedel'\ die Neidhart von Reuenthal einen Bauern 
„in einer höhen wise “ singen läßt, bezeugen die Bedeutung 
„Liebeslied“ zumindest für spätere Zeit. 

G. E h r i s m a n n 34 ) sucht nun die Schwierigkeit dadurch zu 
beheben, daß er Keiles Behauptung in bezug auf die Canones 
wohl unangetastet läßt, die ahd. Glossen aber für Übersetzungen 
ad verbum erklärt. Diese Kompromißlösung ist aber wenig 
glaubwürdig. Denn darin hatte Kelle gewiß recht: „Es ist un¬ 
denkbar, daß der Geistliche, der das Wort plebei psalmi in dem 
Wörterverzeichnis aufnahm, nicht gewußt habe . . ., was mit 
diesem ausgedrückt werde“ (Wiener SB., 1909, Abh. 9, S. 7). 
Hält man also an Keiles Interpretation der psalmi plebei als 
geistliche Hymnen fest, so kann man sich schwerlich seiner 
weiteren Schlußfolgerung entziehen, daß der Glossator bestimmt 
nicht zur Erklärung von (wenngleich nicht autorisiertem) gottes¬ 
dienstlichem Hymnengesang ein Wort verwendet hätte, das Ge¬ 
sellschaftslied, Liebeslied o. dgl. bedeutete. 

Diese Überlegung zwingt uns, den Fehler bei Kelle zu suchen. 
Er hat (Abh. 9) ganz richtig hervorgehoben, daß die späteren 
abendländischen Bestimmungen gegen plebeios psalmos letzten 
Endes auf das allgemeine Konzil von Laodicea (Phrygicn) vom 


33 ) Sitzungsberichte der Wiener Akademie der Wissenschaften, philos.- 
histor. Klasse, 161, 1909, Abh. 2 (Chori saecularium Cantica puellarum) und 
Abh. 9 (Die Bestimmungen in Kanon 19 des Legationis edictum vom 
Jahre 789). 

34 ) Geschichte der dt. Lit. bis z. Ausgang d. MA. I, 2 München 1932, S. 22. 



106 


Heidnische Lieder in der Kirche 


Jahre 363 zurückgehen, wo sich in Kanon 59 die Stelle findet: 
oti ov Sei iSicorixoug 'ipaXjiO'ug XeyeaOai Sv rf\ Sxxb]oia ovSe dxa- 
voviata ßißXia. An Stelle der korrekten lateinischen Über¬ 
setzung: „ Quod non oportet privatos et vulgares psal- 
m o s dici in ecclesia ‘ (Mansi II, 573), setzte im 6. Jahrhundert 
Dionysius Exiguus in seiner Kanonsammlung „psalmos ple - 
beios “ (Mansi II, 582), und diese Interpretatio verbreitete sich 
früh im fränkischen Reiche. 

Kelle argumentiert nun so: Laodicea bezieht sich deutlich 
auf Lieder in der Kirche. „In der Kirche zu singen, war aber 
nur den kirchlich dazu bestellten Sängern gestattet“ (Abh. 9, 
S. 6), wie z. B. aus einer Bestimmung desselben Konzils (can. 15) 
erhelle: Quod non oportet amplius praeter eos qui regulariter 
cantores existunt , qui de codice canunt, aliquos alios in pulpitum 
conscendere et in ecclesia psallere (Mansi II, 568, 578, 586). 
Folglich: „Daß die von den Bischöfen bestellten geistlichen 
Sänger ohne Erlaubnis in der Kirche Gcsellschaftsliedcr, Volks¬ 
lieder, Liebeslieder, Arbeitslieder gesungen, vielleicht gar dort 
epische Gedichte erotischen Inhalts vorgetragen haben, oder daß 
die Bischöfe dies gestattet haben [??], ist selbstverständlich aus¬ 
geschlossen [letzteres allerdings, daher die Verbote!]. Es kann 
daher [?] der Ausdruck plebei psalmi unmöglich eine dieser ihm 
beigelegten Bedeutungen gehabt haben“ (S. 7). 

Niemand wird leugnen können, daß Kelle hier eine Reihe 
von logisdien Sdinitzern unterlaufen ist. Vor allem beweisen 
dodi Verbote nidit — um mit Morgenstern zu spredien —, daß 
„nidit sein kann, was nicht sein dar f“, sondern im Gegen¬ 
teil, daß das Verbotene eben bestand; d. h. es muß also tatsädi- 
lidi vorgekommen sein, daß audi solche Leute in Kirdien als 
Sänger auftraten, die nicht dazu bestimmt waren. Ja, es war 
dies offenbar nicht selten der Fall, da z. B. das Decretum Gra- 
tiani (pars /, dist. 92 , cap . 3) Ähnliches verbietet: Non licet in 
pulpito psallere nisi qui ab episcopo lectorcs sunt ordinati . 
Ebenso beweisen die wiederholten Verbote gegen nicht appro¬ 
bierte Lieder, daß eben soldie immer wieder in die Kirchen ein¬ 
drangen, und eine Verbindung zwischen diesen verbotenen 
Liedern und den unbefugten Sängern ist von vornherein wahr¬ 
scheinlich. Jedoch auch der Vortrag verbotener Lieder durch 
„von den Bischöfen bestellte geistliche Sänger“ (natürlich ohne 
spezielle Erlaubnis!) ist keineswegs ausgeschlossen, sonst wäre 
diesen nidit ausdrücklich verboten worden: Nihil aliud in ec - 
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clesia legatur aut cantetur nisi ea quae auctoritatis divinae sunt 
et patrum orthodoxuni sanxit auctoritas (Dekret des Burk¬ 
hard III, cap. 198, aus einem Concilium Aurelianense). Denn 
es ist klar, daß solche Dekrete nur erlassen wurden, um be¬ 
stehenden Mißständen abzuhelfen. 

Ferner: Schlüsse auf Art und Inhalt der betreffenden ver¬ 
botenen Gesänge sind aus dem hcrangezogenen Material zunächst 
in keiner Weise zu ziehen. Wir haben gezeigt, daß es im Abend¬ 
land gar nicht selten vorkam, daß die Geistlichen selbst Welt¬ 
liches und sogar ausgesprochen Heidnisches in die Kirche über¬ 
nahmen — wofür auch wohl in den seltensten Fällen die bischöf¬ 
liche Erlaubnis eingeholt wurde. 

Endlich ist gegen Keiles Verfahren ein Einwand zu erheben, 
der m. E. von prinzipieller Bedeutung für die Benutzung der 
kirchlichen Erlässe überhaupt ist: Dergleichen Formel 
muß nicht immer der gleiche Sinn zugrunde 
liegen! Vielmehr war die Kirche durch die Jahrhunderte 
bemüht, auch bei verändertem Sachverhalt schon einmal geprägte 
Formulierungen zu verwenden. Es ist deshalb grundsätzlich 
falsch, im vorliegenden Fall ohne weiteres von der Interpretation 
der griechischen Kirche im 4. Jahrhundert auf die der abend¬ 
ländischen Kirche im 8. und 9. Jahrhundert zu schließen. 35 ) 


35 ) Da immerhin nach der geltenden Anschauung der Psalmengesang aus 
dein Orient allmählich in das Abendland gedrungen sein soll, ist es nicht 
ohne Interesse, die töiomxovg ipaXiiovqvon Laodicca näher zu bestimmen. 
,PsaIm‘ hieß damals Hymnus und Prosa. Die psalmi idiotici , private, kirch¬ 
lich nicht approbierte Gesänge, waren in der frühchristlichen Kirche ein 
wesentlicher Bestandteil des Gottesdienstes, und die Komposition solcher 
Hymnen ist innerhalb der syrischen und griechischen Kirche mehrfach be¬ 
zeugt (vgl. Müller 545 f.). Was dann seit dem 4. Jahrhundert zu ihrem Ver¬ 
bot führte, war die Gefahr der Verbreitung von Irrtümern. Es handelt sich 
also bei den Bestimmungen von Laodicea vorerst um eine Maßnahme gegen 
Häretiker. Anderseits scheint man sich weiterhin solcher Hymnen gerade 
als Kampfmittel gegen Häresien wie den Arianismus bedient zu haben. Was 
jedoch die Häretiker in die Kirchen brachten, muß durchaus nicht bloß den 
Charakter von „Irrtiimern“ gehabt haben; cs scheint, daß durch sie mit¬ 
unter heidnisch-weltliche oder gar heidnisch-kultische Bräuche in die christ¬ 
lichen Gotteshäuser Eingang fanden. So berichtet der Hl. Augustin (t 430) 
t Jn nalali Cyprian i“, daß Tänzer in die Kirchen eingedrungen seien und 
ganze Nächte unter dem Gesang schändlicher Lieder getanzt hätten: Ali- 
quando ... etiam isturn locurn invaserat pctulantia saltatorum. Istum tarn 
sanctum locurn ubi jacet tarn Sancti Martyris corpus , sicut meminerunt 
multi, qui habetit aetatem , locum, inquam, lam sanctum invaserat pestilentia 
et petulantia saltatorum. Per tot am n o c t e m cantab antur hic 
nefaria , et cantantibus saltabatur. Quando voluit Dominus 
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Innerhalb der abendländischen Kirche läßt sich eine auf¬ 
fallende Verschiedenheit beobachten: Während Rom im allge¬ 
meinen streng an seinem Ritual festhält und alle Neuerungen 
und Abweichungen ablehnt, nimmt die gallische Kirche eine ge¬ 
radezu entgegengesetzte Stellung ein. Die widersprechenden Be¬ 
schlüsse zweier Konzilien der sechziger Jahre des 6. Jahrhunderts 
beleuchten diese Lage: 564 verbietet das Konzil von Bracara: 
nihil poetice compositum in ecclesia psallatur, sicut praecipiunt 
canones (Mansi IX, 803); drei Jahre später bestimmt das Konzil 
von Tours: Licet hymnos arnbrosianos habeamus in canone , 
tarnen quoniam reliquorum sunt aliqui qui digni sunt forma 
cantari,volumus libenter arnplecti eos praeterea quorumauctorum 
nomina fuerint in limine praenotata (vgl. Müller 548). Aber nicht 
nur die „privaten“ Hymnen lehnte man in der römischen Kirche 
ab, auch die ActaSanctorum wurden ausgeschlossen: quia et eorum 
qui conscripsere nomina ignoratur et ab infidelibus [!] et idiotis 
superflua aut nimis apta quam rei ordo fuerit scripta esse pu - 

per sanctum fratrem nostrum episcopum vestrum , ex quo hic ceperunt sanc - 
tue vigiliae celebrari, illa pestis aliquantulum reluclata , postea cessit dili¬ 
gentia ti, erubuit sapientiae. La Pia na (S. 132) hält es für wahrscheinlich, 
daß mit diesen Tänzern eine jener Sekten der Enthusiasten gemeint ist, deren 
mimische Tänze Theodoretos, Haereticorum Fabidae IV, c. XI, beschreibt: 
Kai yÖQ e^ojuv»)? nijöiooi, xai öuifiovag vjieq jiejniöiixevai veavieuovtai, 
xai xoig ÖaxtuXou; tö t f\q xo^Eiat; ejuteXovöi ö^fuia, xovg öaCpovag to^eojeiv 
Iöxwqi^öjcevol (M i g n e, PG. LXXXIII, 431). 

Wie dem auch sei, die (nächtliche) Aufführung von Tänzen mit „gott¬ 
losen“ Gesängen (nefaria) in Kirchen hat für uns besonderes Interesse, da 
wir ähnlichen Erscheinungen im Abendlande begegnen. Zweifellos liegen 
heidnische Relikte vor. Und es ist bemerkenswert, daß die Einführung volks¬ 
tümlicher Gesänge (Hymnen) in der orientalischen Kirche mit solchen heid¬ 
nischen „Ausschreitungen“ offenbar zusammenhängt. La Piana (S. 42) schreibt 
diesem Einfluß die Aufnahme theatralischer Elemente in der Kirche zu. 
Daß er im übrigen die §opara jioqvixu und die o>Öui actravixai, aus denen 
sich die für die byzantinische Literatur charakteristische Gattung der volks¬ 
tümlichen religiösen Hymnen wahrscheinlich entwickelt hat, im Anschluß 
an Hermann Reich (Der Mimus I, 141) mit dem Mimus in Verbindung 
bringt, wie auch Krumbacher (Gesch. d. byzant. Lit„ 1891, S. 311) in 
Kirchengesang und theatralischer Ausbildung der Liturgie „einen erbaulichen 
Ersatz für das Theater und den Mimus“ erblickt, sei vermerkt als inter¬ 
essante Parallele zu Erklärungsversuchen ähnlicher Erscheinungen in der 
abendländischen Kirche des Frühmittclalters, obgleich dort das Bedürfnis 
noch einem gewohnten weltlichen Theater gewiß nicht bis in die Kirchen 
gereicht haben kann. Rückschließend wird es dann auch für die orientalisch- 
griechische Kirche wahrscheinlich, daß weniger weltlich-mimische als heid¬ 
nisch-kultische Traditionen in solchen Bräuchen fortlcbten. J. Quasten, 
Musik und Gesang in den Kulten der heidnischen Antike und christl. Früh¬ 
zeit, 1930, S. 188 ff., hat m. E. richtig erkannt, daß die Theaterfeindschaft der 
Kirche gerade auf den kultischen Charakter des antiken Theaters 
zurück/.uführen ist. 
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tanlur . 3Ö ) Müller hat wohl recht, wenn er zur Erklärung dieser 
strengeren Haltung Roms die Stellung zum Heidentum heran¬ 
zieht: Rom, im Zentrum des aufgeklärten Heidentums, hatte 
sich reiner zu halten von einer Vermischung mit neuem oder 
altem Aberglauben, „der überall seinen Weg in den Gottesdienst 
fand' 4 ; „was in Gallien ein Mittel war, die christliche Religion 
dem gewöhnlichen Volke der Provinzen zugänglich zu machen, 
das würde in Rom, wo die Aufgeklärtesten so lange dem Sieg 
eines niederen jüdischen Aberglaubens widerstanden hatten, 
einen offen eingestandenen Betrug bedeutet haben 44 (S. 547 f.). 
Bei den jüngeren Völkern des Westens und Nordens war also 
von vornherein eine stärkere Paganisierung der Kirche möglich. 

Was die psalmi plebei betrifft, so wissen wir, daß in der 
Frühzeit die nicht - kanonischen Kompositionen vor allem als 
Einfallstor häretischer Irrlehren bekämpft wurden. Nun kann 
aber während des 8. und 9. Jahrhunderts im Westen von einer 
häretischen Gefahr kaum gesprochen werden (vgl. die über¬ 
zeugenden Darlegungen bei Müller S. 550 f.). Wenn trotzdem 
Karl der Große ein strenges Vorgehen gegen psalmos vulgares 
für notwendig hielt und das Verbot des Konzils von Aix-la- 
Chapclle (789): „Non oportet ab idiotis psalmos compositos et 
vulgares dici in ecclesiis* 6 sofort überall auf gegriffen wurde, 37 ) 
so muß ein neuer Grund gesucht werden. 

Daß die Sprache dabei mitspielte, dürfte Müller richtig er¬ 
kannt haben. Die psalmi vulgares hat schon K. J. v. H e f e 1 e 
(Conziliengeschichte, Freiburg 1869 ff.) als Lieder in der Vulgär¬ 
sprache gedeutet. Für die romanisch sprechenden Teile des 
Frankenreiches ergibt sich insofern eine besondere Lage, als 
hier zu jener Zeit der Bruch zwischen gesprochener und kor¬ 
rekter Sprache vollzogen wird. Darauf gründet Müller seine 
Theorie, nach der „Idiota“ zur Zeit Karls des Großen seine Be¬ 
deutung in der Kirchensprache dahin geändert haben soll, daß 
nicht mehr „Privatpersonen 44 und niedere Geistlichkeit damit 
bezeichnet wurden, sondern jemand, der nicht gutes Latein 

3Ö ) Wohl irrtümlich dem Papst Gelasias (492—95) zugeschriebenes 
Dekret, das Do b schütz, Decret. Gelas., Altchristl. Lit. 3, F. 8, 273 ff., 
ins 6. Jb. setzt. 

37 ) Vgl. die Colleclio Canonum des Angelrammus, Bischofs von Metz, 
791: Ne plvbci psalmi in ecclesia cantentur etc. (Migne, PL. 96, 1042). 
Die Version von Aix-Ia-Chapelle entspricht der sog. Interpretatio Isidori 
mercatoris in einer pseudo-isidorischen Kanonsammlung, die im 9. Jh. viel¬ 
leicht in Mainz ziiHiiinmengcstellt wurde (Mansi II, 590). 
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konnte. Dafür wird eine Reichenauer Glosse herangezogen: 
Idiotae , qui proprietate linguae et naturali scientia (carent). 
M. E. hat Müller jedoch diese Glosse mißverstanden. Indem er 
alles einseitig vom französischen Standpunkt aus betrachtet, 
übersieht er ganz, daß Bestimmungen für das Frankenreich doch 
nicht bloß von der Sonderlage romanisch sprechender Gebiete 
ausgehen konnten, geschweige ein Reichenauer Glossator! Gegen 
Müllers Interpretation spricht auch, daß Agobert von Lyon in 
seinem Buch „De divina psalmodia “ eindeutig an der herkömm¬ 
lichen Auslegung der Bestimmung festhielt: Sed et reverenda 
concilia Patrum decernunt nequaquam plebeios psalmos in Eccle¬ 
sia decantandos et nihil poetice compositum in divinis laudibus 
usurpandum (Migne, PL. 104, 327 ff.). 

Ich möchte doch die Tatsache nicht für belanglos halten, daß 
Stephanus ß a 1 u z i u s , der 1665 Agoberts Werke in Paris 
herausgab, die plebeios psalmos und das poetice compositum 
ohne weiteres auf weltliche Lieder bezieht und hinzufügt, daß 
dieselbe Sitte zu seiner Zeit fortdauere: man singe z. B. regel¬ 
mäßig zu Christi Geburtstag in der Kirche leichtfertige Lieder, 
sog. Noels (Bd. II, S. 141). 

Diese Aussage wird durch mehrere Zeugnisse bestätigt. Ich 
zitiere eine Stelle aus einer 1645 in Genf erschienenen Schrift, 
die sich gegen den Vortrag weltlicher Lieder bei der Christnacht¬ 
messe wendet: Quae quidem satis denuo experti sumus , his 
natalis Christi super exactis temporibus cum omnia templa pu- 
tidis profanarum cantionum vocibus personarent: ubi quotannis 
ipsum incarnationis mysterium turpissimis s e cular ium 
cantuum o di s conspurcatur; tantusque amor est ecclesia- 
sticos hymnos ad mundanas ejusmodi cantilenas infledere ut 
nulla quantumvis obscocna vulgetur , quin statirn in ecclesiis ridi- 
cule detorta audiatur; vixque in indignatione risum teneo quoties 
recordationem subit alicubi videri sacrorum cantuum rituale , in 
quo hanc (ut alias omittam omnino turpes) rubricam legere est: 

Magnificat 

Que ne vous requinquez-vous vieille 

Que ne vous requinquez-vous donc . M ) 

M ) „Was putzt eie sich so auf, alte Vettel...“; Mureti Querela ad 
Gassondum de pariim Christianis Provincialium suorum ritibus Genevae 
1700 (2. Auflage), S. 71; Paulus Cassel, Weihnachten, Ursprünge, Bräuche 
und Aberglauben, Berlin 1862, S. 179, XC f. 
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Cassel (Weihnachten S. 179) ineint, man habe wohl „katholischcr- 
seits, namentlich in Frankreich, <len Gebrauch schlechter Volks¬ 
lieder damit verhindern wollen, daß man Weihnachtsgesänge, 
Noels, nach weltlichen Melodien modelte und dabei gar nicht 
wählerisch umging“. Die Taktik wäre nicht neu. Im katalanischen 
Wallfahrtsort Montserrat — um ein Beispiel zu nennen — haben 
im 13. und 14. Jahrhundert die Mönche den Pilgern eigens als 
Ersatz für ihre weltlichen Tanzlieder lateinische Lieder verfaßt, 
die dann in der Kirche als Tanzbegleitung gesungen wurden. 39 ) 

Daß vom Volk weltliche, d. h. außerkirchliche, unchristliche 
Gesänge in die Kirchen getragen wurden, kann jedenfalls als ein 
bis in die ältesten Zeiten zurückreichender Abusus angesehen 
werden. Zahlreiche kirchliche Verbote zielen darauf. Im 7. Jahr¬ 
hundert wurde in Chälons ein Dekret erlassen, daß bei Kirch¬ 
weihen und Märtyrerfesten (das sind, wie wir sahen, die christ¬ 
lichen Feste, die vornehmlich an die Stelle lokaler heidnischer 
Kultbräuche traten) keine obszönen und schändlichen Gesänge 
mit Frauenchören zugelassen werden sollten. 30 “) Das richtet sich 
deutlich gegen Volkslieder bei kirchlichen Festen. Daß diese 
Volkslieder obscoena et turpia im weltlichen Sinne gewesen sein 
sollen, scheint mir kaum glaubhaft; es wird sich vielmehr um 
altheidnische Gesänge gehandelt haben, die zum vorchristlichen 
Festbrauch gehörten und dann auch noch nach der Verchrist- 
lichung der Feste beibehalten wurden. 

Auf deutschem Boden bezeugen die Statuta Salisburgensia 
(Capitularia Regutn Francorum I, 229, M. G. H) um 800 „welt¬ 
liche“ Gesänge und Spiele (!) bei kirchlichen Veranstaltungen: 
Ut omnis populus honorifice cum omnis supplicationibus devo- 
tione humiliter et cum reverentia a b s que praetiosarum vestium 
ornatu vel etiam inlecebroso c a n t i c o et l u s u s a e - 
cular i cum laetaniis procedant et discant Kyrieleison clamare , 
ut non tarn rustice ut nunc usque , sed melius discant. 

Die heidnischen Lieder des Volkes sollten durch das Kyrie 
eleison ersetzt werden. 40 ) Eine Mainzer Synode von 813 unter- 

3B ) Vgl. I)oni. Gr. Sanyol, Eis Cants dels Romens, Analecta Mont - 
serratensia I, 1917. 

38 *) C h a m liers M. St. I, 161. 

40 ) Vgl. die nuf der Synode von Friaul 796/97 c. 6 genannten volkstüm¬ 
lichen Unterhaltungen in canticis saecularibus aut in resoluta et immoderata 
laetilia , in liris et tibiis et bis similibus lusibus (MG. LL. Cone. II, 1, 191; 
Joh. Ilg, Gesänge und mimische Darstellungen nach den deutschen 
Konzilien des MA., SA. Progr. Urfahr 1906, S. 4). 
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sagt (can . 48): canticum turpe atque luxuriosum circa ecclesias 
agere (Mansi XIV, 74). Um 850 wendet sich Benedictus Levita 
(VI, 96; M. G. Script . IV, 2) gegen Tänze sowie cantica turpia 
ac luxuriosa et illa lusa diabolica in Kirchen. Im Zusammen¬ 
hang mit Tänzen erwähnt auch das (wohl auf Deutschland zu 
beziehende) römische Konzil von 853 can . 35 das Singen von 
verba turpia (Mansi XIV, 1008). Zu Beginn des 10. Jahrhunderts 
eifert Ilegino von Prüm gegen cantica turpia , mit denen das 
Volk den Gottesdienst zu stören pflege, und führt die Visita¬ 
tionsfrage ein: Si cantica turpia et risum moventia aliquis circa 
ecclesiam cantare praesumit? (Reginonis libri duo de synodalibus 
causis et disciplinis eccles. ed. Wasser schieben, Lipsiae 1840, 
cap.87, S. 216). 

Die Belege ließen sich leicht vermehren. Es wäre sinnlos, sie 
alle durch den Nachweis der Entlehnung aus früheren Bestim¬ 
mungen entkräften zu wollen. Auch wo man sich überlieferter 
Formeln bediente, mußte in der Regel ein Anlaß zur Übernahme 
vorliegen. Die Beweiskraft von Beicht- und Visitationsfragen 
vor allem ist nicht zu bestreiten. Die Kirche wird sich gehütet 
haben, das Volk nach heidnischem Unfug zu fragen, den es gar 
nicht kannte. 

Überblicht man die gesamte Überlieferung, so kann es 
keinem Zweifel unterliegen, daß im 8. und 9. Jahrhundert auch 
auf deutschem Gebiet das Eindringen volkstümlich-heidnischer 
Gesänge in Kirchhöfe und Kirchen der Geistlichkeit ernstlich 
Sorge machte. Wie weit dabei uraltes, vielleicht kultisches 
Brauchtum nachwirkte, bleibt zu erweisen. Hier genügt die Fest¬ 
stellung, daß zur Zeit der Erlässe gegen plebeios psalmos, die 
mit winileod glossiert wurden, der Vortrag von Volksliedern bei 
kirchlichen Festen um und in Kirchen bezeugt ist. Da man geist¬ 
liche Lieder in den Volkssprachen offenbar noch nicht besaß, der 
römische Kirchengesang aber der volkstümlichen Singtradition 
begreiflicherweise wenig entsprach (daher Spott und Klagen der 
Römer über die barbarischen Stimmen der Germanen), suchte 
man das Volk mit dem Ruf Kyrie eleison abzufinden, der später 
als Refrain geistlicher Lieder stereotyp wurde und der ganzen 
Kunstgattung den Namen gab. 41 ) 

4I ) Vgl. Hoffmann von Fallersleben, Geschichte des deutschen 
Kirchenliedes bis auf Luthers Zeit, Hannover 1854, S. 8 ff.; auch Kelle, 
Gesell, d. Lit., 1892, S. 72 f. Franz J o s t e s , Kyrieleison, eene Studie over 
het ontstaan van het duitsche vers f Gent 1908, bezieht (gegen Hoffmann) den 
Ruf Kyrie eleison auf das Absingen der Litanei. 
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Wann die ersten volkssprachigen geistlichen 
Lieder entstanden, ist nicht zu bestimmen, doch möchte ich 
annehmen, daß eine christlich-religiöse Volksdichtung gerade in 
Deutschland schon sehr früh einsetzte. Eine Stelle bei Stepha- 
nusdeBorbone scheint mir — trotz der relativ späten Zeit 
(erste Hälfte des 13. Jahrhunderts) — in dieser Frage von Inter¬ 
esse. In einer Abhandlung des vielgereisten Dominikaner-Inqui¬ 
sitors „De Peregrinatione 66 lesen wir: Item debet esse leta (seil, 
peregrinatio) ..., ut de Deo ca nt ent, ut faciunt 
Theutonici , non (wie die Franzosen) de aliis vanitatibus 
et turpibus , ut qui exiverant de Babilonia Judei, qui loquebantur 
azotice ... Azotus interpretatur incendium . Sunt similes hiis illi 
peregrini , qui , cum loca sanctorum visitant, luxuriosas 
cantilenas cantant, per quas corda audiencium inflammant 
et succendunt ignem luxurie . . . 45 ) 

Zu diesen weltlichen Liedern der französischen Pilger um 
1200 bemerkt der Herausgeber Lecoy de la Marche (S. 168, 
Anm. 2) in Übereinstimmung mit dem oben zitierten Bericht von 
Baluz 1665: „Les chansons d 9 amour se rnelent encore aujourd 9 hui 
[1877!], dans certains campagnes , aux veillees de Noel ou 
d 9 autres fetes 

Die geistlichen Volkslieder der Theutonici aber, die Stepha¬ 
nus de Borhone in schroffen Gegensatz dazu stellt, scheinen in 
der Frühzeit tatsächlich eine germanische oder deutsche Eigen¬ 
art gewesen zu sein, die vielleicht bis in die Zeit Notkers des 
Stammlers zurückreicht. Schon A. H a u c k (Kirchengeschichte 
Deutschlands II, 686) meinte: „Die gereimte Übersetzung des 
138. Psalms und die Lieder auf den hl. Petrus, Georg und Gail 
lassen vermuten, daß man bereits dazu fortschritt, auch die 
deutsche Sprache für den geistlichen Volksgcsang zu verwerten. 
Solche Lieder werden bei Wallfahrten und ähnlichen Anlässen 
außer dem Kyrie gesungen worden sein.“ Zum Zeugnis des 
Stephanus stimmt der fast ein Jahrhundert ältere Bericht Ger- 
h o h 8 von Reichersberg über die Lieder der deutschen 
Kreuzfahrer in seinem Commentarius aureus in Psalrnos (PL. 
193, 1436): Atque in ore Christo militantium laicorum laus Dei 
crebresc.it , quia non est in toto regno Christiano qui turpes can¬ 
tilenas cantare in publico audeat, sed ut diximus , tota terra 

42 ) Anccdotes llistoriques, Legendes et apolognes tires du recueil inedit 
tPEtienne de Bourbon dominicain du XIII* siecle , publies pour la sociele de 
rilistoire de France par A. Lecoy de la Marche , Paris 1877, S. 167 f. 
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iubilat in Christi laudibus etiarn per cantilenas linguae vulgaris , 
m axime in Teutonicis, qu o r um lin gua magis 
(i p t a cst concinnis canticis . Man darf freilich die 
erzieherische Tendenz des Geistlichen bei der Behauptung einer 
ausschließlichen Verbreitung dieser geistlichen Lieder nicht über¬ 
sehen. Die Hervorhebung der Deutschen gewinnt aber durch 
zwei übereinstimmende Aussagen von französischer Seite, die 
angeführte des Stephanus aus dem früheren 13. Jahrhundert und 
eine etwas weiter unten zitierte des Bernhard von Clairvaux 
aus dem früheren 12. Jahrhundert, besondere Bedeutung. 43 ) 

Sonderbarerweise ist die Ansicht verbreitet, daß die Deut¬ 
schen, die an musikalischer Begabung fast alle Völker über¬ 
treffen, auf dem Gebiete der Musik ursprünglich Barbaren ge¬ 
wesen seien. Es ist dies zweifellos eine Folge unserer vor¬ 
wiegend humanistisch-romanistischcn Einstellung, die der deut¬ 
schen Eigenart wenig gerecht wird. Schon der St. Galler Biograph 
Karls des Großen, vielleicht Notker selbst, beklagte die Über¬ 
heblichkeit der Römer: ecce jactantiam Romanis consuetam in 
Teutones et Gallos! (M.G.hist . II, § 47, S. 102). Das gilt der 
(leider heute noch verbreiteten) Methode, unsere Andersartigkeit 
als Minderwertigkeit abzutun. Kaiser Julian Apostata (Opera 
cd. Spanheini , Lips. 1696, S. 337) verglich die Lieder der Bar¬ 
baren jenseits des Rheins mit dem Gckrächz wilder Vögel; Ve- 
nantius Fortunatus spottet im 7. Jahrhundert über die Bayern, 
,.wo rohes Heulen so viel Gewinn brachte als Singen, Gänsc- 
schnattcrn dem Schwanengesang gleich galt, so daß ich unter 


43 ) Über die ältesten deutschen Pilgerlieder vgl. W. Mett in in: Philo¬ 
logische Studien, Festgabe für Sievers 1896; neuerdings Arthur Hühner, 
Die deutschen Geißlerlieder, Studien zum geistlichen Volksliede des MA., 
Berlin-Leipzig 1931. Hühners eingehende Untersuchung führt zu dem Er¬ 
gebnis, daß die Geißlcrlieder „nur einen Volksbesitz an geistlichen Liedern 
(und zwar Wallfahrtsliedern) in Bewegung setzten, der gutentcils nicht ihre 
Schöpfung war, wodurch die Legende von der Befruchtung des Volksgcsangs 
durch den Liederreichtum der Geißler widerlegt wird“ (S. 216 f.). H. nimmt 
an, daß schon die dürftigen Reste der Kreuzfahrerleise „als Zeugen für ein 
breiter entwickeltes Pilgerlied zu werten sind, das nicht nur hei Ausland- 
fahrten wie den Kreuzzügen, sondern mehr noch hei heimischen Wallfahrten 
und Umgängen in Gebrauch stand. Die Geißlerlieder bleiben einfach un¬ 
verständlich, wenn man sie nicht als Gewächs an einem schon viele Gene¬ 
rationen alten Baume versteht“ (S. 250). Was den Ursprung betrifft, so sucht 
dienen Hühner (mit Jostcs) in einer Nachbildung der lateinischen Litaneien 
in der Form des Rufes (S. 227). Der Anteil bodenständiger Liedtradition 
bleibt aber m. E. noch zu klären (s. das Folgende). Da es, wie wir gezeigt 
haben, galt, die hcidniscli-„weltlichen“ cantica zu verdrängen, zu ersetzen, 
wird auch mit einem kirchlichen Amalgamicrungsprozeß zu rechnen sein. 
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ihnen nicht als ein Dichter der Musen (musicus), sondern der 
Mäuse (muricus) nicht sang, sondern wisperte 44 . Der Römer 
Johannes Diakon us gar schreibt um 870 in seiner Lebens¬ 
beschreibung Gregors I. über das „Ungregorianische 44 des ger¬ 
manischen Klostergesanges: „Unter den Nationen Europas 
waren es vorzüglich die Germanen oder Gallier, die sich immer 
wieder bemühten, die Süßigkeit dieses Gesanges zu erlernen. 
Sie aber waren durchaus nicht imstande, ihn unverderbt zu 
bewahren, teils weil sie leichtsinnig Eigenes in die gre¬ 
gorianischen Gesänge ein mischten, teils wegen 
ihrer natürlichen Wildheit. Denn bei ihrem mächtigen Körper¬ 
bau haben sie gewaltige Stimmen und können die gehörten 
Melodien nicht sanft wiedergeben, weil die Heiserkeit ihrer 
Gurgeln sic die zarten Weisen mit Holpern und Stolpern und 
Schreien ausführen läßt, wie wenn ein Lastwagen vom Berge 
über Stock und Stein hinabpoltert; und verwirrt und betäubt so 
die Sinne der Zuhörer, statt ihnen wohlzutun. 44 u ) 

Das ist zweifellos eine böswillige Entstellung. Die fränki¬ 
schen Gesangschulen standen gewiß nicht hinter den römischen 
zurück — aber natürlich unterschieden sie sich, dem Volks¬ 
charakter entsprechend. Die hervorragende musikalische Schöp¬ 
ferkraft der Deutschen wird man bis auf germanische Zeiten 
zurückführen dürfen. Woher hätten sie sonst im Mittelalter mit 
einem Male den reichen Schatz an Volksliedern genommen, den 
z. B. der hl. Bernhard von Clairvaux (1091—1153) 
bezeugt, wenn er in einem Brief an Bischof Hermann von Kon¬ 
stanz bedauert, außerhalb Deutschlands keinen dem deutschen 
gleichwertigen Volksgesang mehr zu hören: Neque enirn secun - 
dum vestrates propria habet cantica populus romanae Zmguae. 46 ) 

u ) Zitiert nach Müller • Blattau, GW. 456; der Originaltext, 
Migne PL. LXXV, 90, lautet: Huins modulationis dulcedinem inter alias 
Europae genles Gerniani seu Galli discere crebroque rediscere insigniter 
potuerunl , incorruptam vero tarn levitate animi, quia non nulla de proprio 
Gregorianis cantibus miscuerunt , quam feritate quoque naturali, servare 
minime potuerunt. Alpina siquidem corpora t vocum suarum tonitruis alti- 
sone perstrepentia, susceptae modulationis dulcedinem proprie non resullant, 
quia bibuli gut Iuris bar bar a feritas, dum inflexionibus et 
repercussionibus mitem nititur edere canlilenam 9 naturali quodam fragore, 
quasi plaustra per gradus confuse sonantia rigidas voces iactat , sieque audien- 
tiuni aiiimos , ijuos mulcere debuerat , exasperando magis ac obslrependo 
conturbat. 

* r ') Vgl. Clemens Blume, Unsere liturgischen Lieder, Regensburg 
1932. S.9. 
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Das geistliche Volkslied ist nun aber nicht etwa bloß 
als Ableger der kirchlichen Musik zu betrachten. Die Überliefe¬ 
rung lehrt uns, daß der volkstümliche Gesang vielfach erst 
sekundär verchristlicht wurde. Audi vordiristlidies religiöses 
Liedgut wird so fortbestanden haben. Soweit es nicht amal- 
gamiert war, wurde es von seiten der Kirche freilidi zu den 
„weltlichen 64 Liedern, den cantica turpia et luxuriosa gezählt. 

Aus der vorliegenden Überlieferung geht jedenfalls hervor, 
daß die Kirche während des ganzen Mittelalters und darüber 
hinaus einen viclfadi ergebnislosen Kampf gegen „weltliche 66 , 
d. h. zunächst undiristliche Gesänge zu führen hatte, die sidi 
das Volk nicht nehmen ließ und die es — das ist für unsere 
Untersudiung besonders wichtig — mit zäher Ausdauer gerade 
an geheiligten Kultstätten zu singen bestrebt war. Ähnliches 
wird sich bei den Tänzen zeigen. 

Kehren wir nun noch einmal zu den plebei psalmi zurück und 
betrachten wir die Glosse „ winileod “ im großen Zusammenhang, 
so wird es gewiß nicht mehr „unmöglich 66 erscheinen, daß der 
Glossator bewußt eine Übersetzung wählte, die „Gesellschafts¬ 
lied, Liebeslied, Arbeitslied 66 und dergl. ausdrückte, d. h. „Welt¬ 
liches 66 vom kirchlichen Standpunkt aus. Die tiefere religiöse 
Bedeutung des Brauchtums wurde ja von der Geistlichkeit ent¬ 
weder übersehen oder mit Absicht profaniert, wenn nicht als 
diabolisch bekämpft. 

Damit soll allerdings nicht gesagt sein, daß diese Interpreta¬ 
tion im 8. und 9. Jahrhundert allgemeine Geltung besaß. Ich 
halte es vielmehr für sicher, daß dies nicht der Fall war, und 
in beschränktem Maße mag auch Müllers Theorie zutreffen. Für 
unsere Frage ist das bedeutungslos. 

Natürlich kann man nach alldem auch nicht mehr die psalmos 
plebeios dagegen anführen, daß es sich im Kapitulare Karls 
des Großen von 789, wo den Nonnen verboten wird „£6i 
winileodes scribere vel mittere “ (Legntionis edictum can. 19), 
um Volkslieder, Liebeslieder und dergl. handelte. Schon 
K. M ii 1 1 e n h o f f (ZfdA. 9, 128) hat darauf verwiesen, daß un¬ 
mittelbar vorher den Äbtissinnen und Nonnen untersagt wird, 
das Kloster zu verlassen, um sich zum Tanze zu begeben. Seine 
Erklärung der winileodes hat — wie die von J. Grimm und 
Lachmunn — doch wohl das Richtige getroffen. 
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Unsere Auffassung der kirchlichen Tropen als geistliche 
kontrafakturen weltlicher Lieder, die in die Kirche gedrungen 
waren, wird durch diese Ergebnisse bestätigt. 

Chori saecularium 

Besonders häufig wurde in älteren Literaturgeschichten als 
Beleg für das Fortleben heidnischer Bräuche in der mittelalter¬ 
lichen Kirche jener bekannte Kanon 21 eines dem Bonifatius 
zugeschriebenen Synodalstatuts einer Corveyer Handschrift 
(Mansi XII, 385) zitiert: Non licet in ecclesiis choros saecu¬ 
larium, vel puellarum cantica exercere, nec convivia in ecclesia 
praeparare, quia scriptum est: Domus mea, domus orationis 
vocabitur . 

Kelle (Wiener SB. 1909, Abh. 2) hat das Zeugnis bestritten. 
Durch die Feststellung, daß der Passus aus Kanon 9 der Diö- 
zesansynode von Auxerre (578) übernommen ist, soll nach seiner 
Meinung die Beziehung auf germanische Verhältnisse hinfällig 
werden. (Das Unlogische eines solchen Schlusses haben wir schon 
dargelegt.) In Auxerre aber soll es sich bloß um ein Verbot 
des Chorgesanges der Laien gehandelt haben. Wir wollen das 
nicht näher nachprüfen; doch sei bemerkt, daß der Kanon 9, 
betrachtet man ihn im Zusammenhang mit den übrigen Bestim¬ 
mungen der Synode von Auxerre (Mansi IX, 913), eher auf 
heidnische Bräuche zu beziehen scheint: Die Reihe der Canones 
beginnt mit dem bekannten heidnischen „vetula aut cervolo 
facere und auch Kanon 3, 4 und 5 beschäftigen sich mit heid¬ 
nischem Aberglauben. Desgleichen spricht m. E. die (meist nicht 
mitzitierte) Begründung: quia scriptum est: Domus mea domus 
orationis vocabitur gegen Keiles Auslegung. 40 ) 


40 ) Ich möchte Quasten beistimmen, der die Stelle auf Frauenchöre 
heim heidnischen Totenkult bezieht (a. a. O. S. 129 ff.): „Die Gedächtnisse 
der Toten wurden meist mit großen Gelagen, Musik, Tanz und Gesang be¬ 
gangen. Dieser Brauch setzte sich in den Vigilienfeiern der Märtyrer trotz 
aller Verhole fort.“ Quasten verweist dazu auf jene Homilia Leos IV., 
die Frauentänze in Kirchen neben teuflischen Gesängen „super mortuos “ 
anführt, sowie auf die Tatsache, daß ungefähr zur selben Zeit im Osten in 
den kirchlichen Canones des Patriarchen Johannes III. Frauen, die zu den 
Gräbern ihrer Toten gehen, urn dort das Tympanon zu schlagen und zu 
tanzen, mit Exkommunikation bedroht werden. Jedenfalls“, so schließt 
Quasten, „war der heidnische Totenkult mit all den beim Volke so beliebten 
Bräuchen schuld daran, daß der Frauengesang bei den nächtlichen Vigilien 
an vielen Stellen untersagt wurde.“ 


9 * 
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Aber folgen wir Kelle weiter. Im 8. Jahrhundert (dem die 
Corveyer IIs. wohl angehört) wurde also das Verbot auf das 
ganze Frankenreich ausgedehnt. 47 ) Daß hierzu eine besondere 
Veranlassung Vorgelegen haben muß, erkennt Kelle selbst: „Die 
Teilnahme an dem Chorgesange der Geistlichen wurde aber den 
Laien im Frankenreiche nicht etwa nur deshalb nicht weiter 
zugestanden, weil sie in Gallien verboten worden war [NB. zwei 
Jahrhunderte früher, das würde Kelle doch niemand glauben!], 
auch nicht etwa nur deshalb, weil hier jene Mißstände gleich¬ 
falls zutage traten, die das Verbot dort veranlaßt hatten, es 
haben hier zu dem Verbote der chori saecularium neue, 
in den germanischen Verhältnissen begrün¬ 
dete, in Gallien unbekannte Gründe wenigstens mit¬ 
gewirkt. 66 

Das ist auch unsere Meinung, nur glauben wir kaum, daß 
die „barbarischen Stimmen 66 der fränkischen Laien und ihre 
Nichteignung für den Chorgesang allein den Ausschlag gegeben 
hätten. 

Dann plötzlich, etwa seit der Reform des Chorgesangs im 
9. Jahrhundert, hören wir nichts mehr von den „ chori saecu¬ 
larium“ (auch nichts mehr von den psalrni plebei ), woraus Kelle 
den Schluß zieht, daß der Unfug der Laienbeteiligung bereits 
aufgehört habe. „Daß dies aber lediglich infolge des im 8. Jahr¬ 
hundert dagegen ergangenen Verbotes geschehen sei, ist, da auch 
anderer Unfug ungeachtet aller Verbote fortbestand, kaum an¬ 
zunehmen. Wahrscheinlich haben noch andere Umstände wenig¬ 
stens dazu beigetragen, daß die Laien ohne großen Widerstand 
das Mitsingen beim Chorgesang der Geistlichen einstellten [?]. 
Doch lassen sich diese Umstände |nadi Keiles Meinung] nicht 
einmal vermuten 66 (Abh. 2, S. 6 f.). 

Bei Durchsicht der kirchlichen Bestimmungen jener Zeit fällt 
nun aber etwas anderes auf, das Kelle verschweigt (oder sollte 
es ihm unbekannt geblieben sein?): Es mehren sich nämlich seit 
dem 9. Jahrhundert (besonders auf germanischem Gebiete) 
scharfe Erlässe, die ganz eindeutig dagegen Stellung nehmen, 
daß heidnische Tänze und Gesänge in Kirchen und auf Fried¬ 
höfen geduldet werden. Immer wieder stoßen wir in den kirch- 
lichen Schriften auf chori und cantica turpia et luxuriosa , bala - 
tioneSy saltationes und andere lusa Jiabolica in similitudinem 

47 ) Vgl. auc h can. 21 des Concilium Liptinense 743 (Mansi XII, 385). 
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paganorum . Wenn wir also nach einem Grund dafür suchen, 
warum seit dem 9. Jahrhundert nicht mehr von choris saecu - 
larium die Rede ist, so liegt wohl der Schluß am nächsten, daß 
man sich — vermutlich mit besonderer Rücksicht auf germanische 
Verhältnisse — zu einer deutlicheren Sprache veranlaßt sah. 
Betrachtet man (im Gegensatz zu Kelle!) das gesamte Ma¬ 
terial, so kann man sich nicht des Eindrucks erwehren, daß die 
cantica turpia der nachkarolingischen Zeit mehr oder weniger 
den choris saeculariurn des 8. Jahrhunderts entsprechen, wie die 
cantica puellarum (die Kelle wenig überzeugend nur auf Nonnen 
beziehen will) den späteren Gesängen und Tänzen maxime 
mulierum; daß in dem Serrno SynoJalis aus dem Kloster Neres- 
heim (Diözese Augsburg) von 1009 die Bestimmung: Cantus et 
choros mulierum in atrio ecclesiae prohibite , die sich zweifellos 
gegen Volkstänze richtet, doch letzten Endes nur mit anderen 
Worten dasselbe sagt, wie jenes „non licet in ecclesia choros 
saeculariurn vel puellarum cantica excrcere “. 

Aber selbst, wenn Kelle in bezug auf diese Formel des 
Pseudo-Bonifatius recht haben sollte, so wäre doch seine „Be¬ 
richtigung“ als völlig einseitig und irreführend abzulehnen. Denn 
es gibt andere Belege genug, die das Fortleben heidnischer Rei¬ 
gen und Gesänge in den Kirchen des Mittelalters einwandfrei 
beweisen, so daß die Darstellung W. Wackernagels (Gesch. d. 
dt. Lit. 38) und anderer selbst dann noch ein richtigeres Bild 
des wahren Sachverhaltes geben würde als Keiles kritische Ab¬ 
handlung, wenn der zufällig gewählte Beleg falsch wäre. 


HEIDNISCHE TÄNZE UND GELAGE IN DER KIRCHE 

Der Tanz bei den Germanen 

In seiner Deutschen Versgeschichte (I, 1925, S. 20) sagt 
Andreas H e u s 1 e r : „Was wir von der heimischen, vorkirch¬ 
lichen Dichtkunst der Germanen wissen, verbietet die Annahme, 
unser Stamm habe die Stufenfolge durchlaufen: zuerst nur Verse 
zu Tanz oder sonstiger Leibesbewegung (Leich); darauf auch 
nur-gesungenc Verse (Chor-, dann Einzelgesang); zuletzt auch 
rein gesprochene Verse. Damit legte man dem Germanen jen¬ 
seits unserer Zeugnisse eine ganz andere Wesensart bei als dem 
uns geschichtlich bekannten. Man stempelte ihn zum tanz- und 
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sangesfreudigen Menscheil. In den Quellen erscheint er aber 
als das Gegenteil [! ?] — bevor er beim römischen Mimus [?] 
und bei der römischen Kirche in die Schule gegangen ist . . 
(vgl. AD. 108). Die zahlreichen Kirchenerlässe gegen „ balla - 
tiones “ und „ saltationes die wir im Frankenreich seit dem 
7. Jahrhundert antreffen, will er „nicht gleich“ als Zeugnisse für 
Reste germanischen Heidentums gelten lassen: „Es gab genug 
römisches, mittelmeerisches Heidentum, das unter dem Krumm¬ 
stab fortwucherte!“ (AD. 43). 

Ich kann midi dieser Ansicht Heuslers über den Tanz bei 
den Germanen nicht anschließen. Das rein philologische Ver¬ 
fahren halte ich in solchen Fragen doch für unzulänglich. Alles 
andere aber spridit bei unvoreingenommener Betraditung gegen 
Heusler. 48 ) Wie wenig die übertriebene Skepsis den kirchlichen 
Bestimmungen gegenüber am Platz ist, wie irreführend die 
These vom dominierenden Einfluß des „römischen Mimus“ und 
der „römischen Kirdie“ werden kann, haben wir schon hervor¬ 
gehoben. 

Es wird allerdings nidit ganz klar, was Heusler unter „Tanz“ 
verstehen will, wenn er z. B. (AD. 41 f.) die Behauptung auf¬ 
stellt, „daß das nordische Altertum nicht tanzt“, und hinzufügt: 
„Seine ,ordiestisdie Dichtung 6 beschränkt sidi auf Sdiladit- 
gesdireie und Arbeitsverse. Seine Opferszenen, seine Toten¬ 
feiern kennen nichts Leidiartiges. Der gesellige Tanz, mutmaß- 
lidi von lyrisdien Vierzeilern begleitet, taudit seit 1100 in 
Island auf: eine anerkannt neue Einfuhr aus dem Süden... 
Was die Südgermanen betrifft“, fährt er fort, „so scheidet der 
zuerst von Tacitus erwähnte ,Schwcrttanz 6 aus, da er mit Wort 
und Weise nichts zu tun hat | ?]. Beim Leiche müssen wir den 
geselligen Tanz trennen von Marsch, Umzug, Ritt, Arbeitsbewe¬ 
gung. Diese letzte Gruppe geht nicht ganz ohne Zeugnisse der 
Kaiserzeit aus . . .“ Hier gibt er als glaubhaft zu, „daß diese 
männlicheren Bewegungsrhythmen, im Kultus und außerhalb [?] 
urgermanische Sitte waren“, und hält dies bloß für fragwürdig 
„bei dem musikbegleiteteu Tanze als gesellschaftlichem Ver¬ 
gnügen, wobei immer die Frauen eine Hauptrolle hatten“. 

Daraus scheint hervorzugehen, daß Heusler unter „Tanz im 
engeren Sinne“, den er sich „aus dem Bilde der urgermanischen 

* M ) Vgl. die Widerlegung von G. Keller, Tanz u. Gesang bei den alten 
Germanen, Bern 1927, S. 27 fT.; auch Jan de Vries, Altgerman. Rcligions- 
gesch. I (Grundriß der german. Philologie 12/1), Berlin-Leipzig 1935, S. 256 f. 
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Dichtkunst“ wegdenken möchte (AD. 44), tatsächlich nur den 
geselligen Unterhaltungstanz versteht, „Lustbarkeitstänze“, wie 
er die saltationes der Kirchenerlässe übersetzt, die er als Erb¬ 
stück des Römerreiches anspricht. Eine solche Begriffsverengung 
wäre aber ethnologisch zumindest unverständlich. Was sollte 
es für einen Sinn haben, dem nordischen Altertum einen Tanz¬ 
begriff abzusprechen, der aus fremden Spätkulturen abgeleitet 
ist, dem germanischen Kulturstand also gar nicht entsprechen 
konnte? Daß dem germanischen Altertum der Gesellschaftstanz 
im modernen oder auch spätantiken Sinne fremd war, bedarf 
kaum eines Beweises. Sicher ist auch, daß das „Tänzerische“ 
im Nietzseheschcn Sinne mehr mediterran als germanisch ist. 
Das darf aber nicht mit Tanz als solchem gleichgesetzt werden. 
Was die „Einfuhr aus dem Süden“ betrifft, so möchte ich 
glauben, daß auch diese einen schon bereiten Boden voraussetzte. 
Daß ein Volk etwas völlig Fremdes ohne weiteres übernimmt, 
halte ich volkspsychologisch für wenig wahrscheinlich. Ganz 
unvorstellbar ist es jedenfalls, wie so Übernommenes gleich zu 
einem „unzüchtigen Brauch“ (Heusler AD. 43) werden sollte, 
der durch Jahrhunderte der schärfsten Bekämpfung durch geist¬ 
liche und weltliche Autorität widerstand. 

Aus der Überlieferung geht aber m. E. hervor, daß es sich 
bei den kirchlichen Verboten im germanischen Kulturkreis nicht 
bloß um „Lustbarkeitstänze“ gehandelt haben kann, daß es viel¬ 
mehr der heidnisch-kultische Charakter dieser Bräuche gewesen 
»ein muß, der sic so gefährlich erscheinen ließ. 

Edw. Schröder (Brautlauf und Tanz, ZfdA. LXI, 1924, 
27 ff.) unterscheidet im Anschluß an Wundt (Völkerpsychologie 
II 1, 394 ff., Elemente der Völkerpsychologie 2 , S. 94) entwick- 
lung8chronologisch: (A) rituellen Tanz, (B) Tanz als Schaustel¬ 
lung und (C) Tanz als gesellige Unterhaltung. Die Scheidung ist 
aber nicht streng durchführbar, da die Grenzen besonders in der 
Frühzeit fließend sind. Es fällt auch schwer, den Begriff des 
Kunstmäßigen einer dieser Gruppen abzusprechen. 

Dal.» die Entstehung des Tanzes bei allen Völkern letzten 
Endes im kultischen und rituellen Bereiche zu suchen ist, kann 
heute doch wohl als sicher gelten. Diese vielleicht älteste „Kunst“ 
der Menschen mit Franz M. Böhme (Geschichte des Tanzes 
in Deutschland, Leipzig 1886, I, 1) bloß aus „der iiberquellen- 
den Lebenslust, die nach Ausdruck sucht und ihn bald findet“, 
abzuleiten, wird niemand mehr einfallen, der ethnologisch ge- 
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schult ist. „Es mag wahr sein/ 6 sagt W. 0. E. 0 e s t e r 1 e y 
(The sacred darice , Cambridge 1923, S. 19 f.), „daß Tanzen 
immer eine Art Übung und Vergnügen war; aber seit den frühe¬ 
sten historischen Zeiten — und nach den Erfahrungen zu ur¬ 
teilen, die von seinem sehr verbreiteten Gebrauch bei allen be¬ 
kannten Stämmen unzivilisierter Menschen gesammelt wurden, 
gilt dies offenbar auch für entfernte prähistorische Zeiten — war 
dieser Zweck immer primär religiösen Gebräuchen untergeord¬ 
net. 66 Dabei ist zu bedenken, daß beim primitiven Menschen 
Außergewöhnliches oft mystische Bedeutung erhält: „Ekstase 
und Tanzen, d. h. sich füllen mit Mana, das ist die Ent¬ 
rückung aus dem profanen Bereich in den religiösen, in Kultus, 
Magie, Göttlichkeit' 1, (Meschke 5). 

Im ländlichen Brauchtum ist der ursprünglich magisch¬ 
kultische Sinn des Tanzes vielfach noch zu erkennen: zunächst 
als Bewegungszauber und Vegetationsmagie/ 0 ) „Die frühesten 
Formen des Volkstanzes", sagt Cecil J. Sharp, eine Autorität 
auf diesem Gebiet, „tragen deutlühc Zeichen eines religiösen 
Ursprungs an sich; manche von ihnen werden tatsächlich immer 
noch rituell aufgeführt, als heidnische Zeremonien von quasi- 
religiösem oder magischem Charakter, gewöhnlich in Verbin¬ 
dung mit Pflege und Fruchtbarkeit des Bodens und veranstaltet 
zu bestimmten Jahreszeiten. 66 50 ) Ahcr weder mit dein vegeta¬ 
tionsmagischen noch mit dem, meist daneben genannten, apotro- 
päischen Motiv sind die Anfänge des Volkstanzes erschöpfend 
gedeutet. Beim Kult der Männerbündc steht darüber, wie 
0. Höfler gezeigt hat, die Kraft der ekstatischen Besessenheit, 
die zur vollständigen Identifizierung mit den dargcstellten Dä¬ 
monen führt. 51 ) 

Kultische Zusammenhänge beweist schon der ursprüngliche 
germanische Name für Tanz: „Leich 66 . 5 "*) Ags. ldc 9 glossiert mit 

Vgl. den Perchtenlauf u. ähnliches: \V a s c h n i t i u s in den Wiener 
SB. d. Akad. d. Wiss., phil.-hist. KL 174, 2, 1914, S.159; Weiser, Jul, 
1923, S. 19 f.; L. v. Scliroeder, Arische Religion II, 1916, 351 etc. 

50 ) S h a r p u. Oppe, The Dance , London 1924, S. 4 f. 

51 ) L.v.Schroeder, Mysterium und Minius im Rigveda, Leipzig 1908, 
S. 23, bringt den Glauben an die Zauberkraft des Tanzes mit der tatsächlich 
bewirkten Steigerung der Lebenskraft in Zusammenhang. Bei primitiven 
Völkern wird dem Tanz oft eine ähnliche Wirkung zugeschrieben wie sonst 
dem Gebet; vgl. K. Th. Preuß, Arch. f. Religionswiss. VII, 1904, 254. 

n ") Über die g e r in a n i s c h e n Ausdrücke für Tanz vgl. u. a. 
M ü I I e n h o f f , De antiquissima Germanorum poesi chorica, 18-17; Heus- 
lcr AI). 40 IT.; Schröder ZfdA. LXI, 1924, S. 19 ff., 30 ff.; Eh r i s m a n n. 
Gesell, d. dt. Lit. I, 1932, S. 27 fT.; dort weitere Literatur. — In Ulfilas’ got. 
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Imins , sacrificium , victima , munus , weist vor allein in Komposi¬ 
tionen auf eine alte Bedeutung „Opfer“ und auf damit ver¬ 
bundene sakrale Umzüge, Spiele, Tänze und Gesäuge. Eine Ver¬ 
wandtschaft mit läcan „springen, hüpfen“ ließe nach Philippson 
(Germ. Heidentum usw. S. 195) auf die „Verbindung der Opfer¬ 
handlung mit heidnisch - rituellen feierlichen oder enthusiasti¬ 
schen Tänzen und ,Leiclien fc “ schließen. 51 ) Bemerkenswert ist 
neben sige-läc und as-läc vor allem ecga-geläc und sveorda-geläc , 
beide für Schwerttanz (Chambers M. St. I, 160; Heusler AD. 41). 
In bryd-läc hat es offenbar „von Haus aus die Bedeutung Sang 
und Tanz“ (Schröder, ZfdA. LXI, 19). Die Bedeutung „Opfer- 

Bibel finden sich bekanntlich zweierlei Bezeichnungen für Tanz: für den 
populären das heidnische laiks , laikan (für griech. /opöc); für den „kunst- 
mäßigen“ Tanz hingegen (griech. öp'/fiaftai, von der Tochter der Herodias) 
plinsjan, ein slaw. Lehnwort (vgl. S. Feist, Etymolog. Wb. d. got. Sprache, 
Halle 1923, der es zu abulg. plesati tanzen stellt). Daraus hat man die ver¬ 
schiedensten Schlüsse über die Tanzfremdheit der Goten gezogen, m. E. ohne 
tiefere Berechtigung. Der Gebrauch von Lehnwörtern gerade für Tänze ist 
eine allgemein verbreitete Erscheinung. So haben die Slawen wieder aus 
dem Deutschen cenar (Zeuner) und rej (Reigen) entlehnt (vgl. R. F. 
K a i n d 1, Die Deutschen in Galizien und in der Bukowina, Frankfurt a. M. 
1916, S. 87). Unser „Tanz“ taucht erst im 12. Jh. auf und scheint romanischen 
Ursprungs, doch stammt die Worlgruppe ital. danza, frz. dnnse etc. wieder 
aus dem Germanischen: ahd. dansön ziehen, got. /nnsan , alid. dinsan , mhd. 
dinsen (Ehrismann, Gesell. I, 32); Josef Brück, Die wichtigsten Aus¬ 
drücke für das Tanzen in den romanischen Sprachen (Wörter und Sachen 9, 
1926, S. 126) denkt an ein fränk. * dintjan f das „leicht zittern“ oder nach isl. 
dynta „den Körper hin und her bewegen“ bedeuten würde; vgl. dazu 
Sachs, Weltgesch. d. Tanzes, S. 180. F. Kluge dagegen leitet afrz. dancer, 
die Quelle von mhd.-nhd. tanzen aus frühmlat. * danetsare zu danca 
„Tenne“ ab (vgl. Deutsche Sprachgeschichte, Leipzig 2 1925, S. 279). — Die 
Franzosen haben „ espringuier “ aus dem Germanischen (springan ); Etienne 
de Bourbon gebraucht die latinisierte Form „ springaciones “ (s. unten). 
Zweifellos liegt dem tresca — tresche („treschier provcngalisch „ trescar “) 
das deutsche „dreschen“ (ahd. dreskan ) zugrunde, wie auch dem ital. 
Trescone . Aus ahd. ridan „drehen“ ist ital. ridda abgeleitet. G a s t o n 
Paris ( Journal des savants 1892, S. 409) hat auch für afrz. estampic (ital. 
stampita < estampida) deutsche Herkunft (slampon) vermutet; nach Genn- 
ricli ist aber „estampie“ gar kein Tanzlied, sondern ein Instrumentalsatz für 
Geige. Für Ulfilas’ Gebrauch von plinsjan lassen sich die verschiedensten 
Erklärungen denken: G. Keller (Tanz u. Gesang S. 24) meint, er habe das 
got. Wort, das kultische Bedeutung hatte, nicht für den Tanz der Herodias 
verwenden wollen. — Schröder (ZfdA. LXI, 32 f.) hat wohl mit der 
Annahme recht, daß es noch andere Wörter für Tanz gegeben haben muß. 
Für ihre Anwendung bot gerade der got. Bibeltext kaum eine Gelegenheit. 

r,:l ) Vgl. B. J eilte. Die mytholog. Ausdrücke im altengl. Wortschatz 
(Angl. Forsch. 56), Heidelberg 1921, S. 33 IT. — Ein Schluß auf „mimische 
Handlungen beim Opfer“ (Mogk in Hoops' Reallex. III, 366 b) ist nicht 
ganz zwingend. O. II öf ler (K. G. 1, 157) bemerkt dazu: „Der ganze heilige 
Akt könnte Hcinen Namen möglicherweise auch von einem Kampfspiel er¬ 
halten haben, «las den Kern der Feier bildete“; vgl. cbd. Anm.619. 
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gesang“ ist zwar nur einmal, bei den Langobarden, direkt belegt; 
trotzdem möchte ich sie als grundlegend ansehen. Heuslers Um¬ 
schreibung mit „spielerische, lustbetonte Leibesübung“, dann 
„leibliches Spiel, Sport“, vernachlässigt ganz die rituelle Seite, 
die doch als ursprünglich wesentlich angesehen werden muß. 54 ) 

Beachtenswert ist eine althochdeutsche Glosse, die „ piganc “ 
(Umzug) für ritus, cultus setzt (Heusler AD. 45). „So ist hier“, 
sagt Müller-Blattau (G. W. 451), „der kultische Sinn eines ge¬ 
schrittenen Tanzes bewahrt.“ Daß die kultischen Umzüge der 
Germanen stark tänzerischen Charakter (nicht im mediterranen 
Sinn natürlich) gehabt haben müssen, wird niemand bezweifeln, 
der mit den Bräuchen unseres Volkes einigermaßen vertraut ist. 
Auch Ehrismann meint (Gesch. I, 30): „ . . . gewiß sind die 
Frühlings-, Sonnwend- und Neujahrsfeste in der Zeit des Heiden¬ 
tums mit Volksumzügen, Gesang und Tanz gefeiert worden.“ 
An Stelle der heidnischen Kultumzüge hat dann die Kirche, da 
Verbote nichts fruchteten, Bittgänge und Prozessionen gesetzt; 
als deutsche Eigenform entstanden so die Flurprozessionen, in 
deutlicher Anknüpfung an jenen germanischen Brauch, den der 
gegen die Sachsen gerichtete Indiculus superstitionurn verbietet: 
De simulacro quod per campos portant .“) Daß es dabei mit dem 
bloßen „Gang“ nicht getan war, geht schon aus jener Stelle der 
Statuta Salisburgensia um 800 hervor, die das Volk ermahnt, in 
den Prozessionen cum reverentia absque inlecebroso cantico 
et lusu saeculari zu gehen. Zweifellos gehörten Tänze und wahr¬ 
scheinlich auch mimische Darstellungen zum heidnischen Pro¬ 
zessionsbrauch. 

Ein merkwürdiger Rest davon ist in den kirchlichen Tanz¬ 
prozessionen und Tänzerwallfahrten zu erkennen, die im Mittel- 
alter besonders in der Gegend von Maastricht (!), in Belgien und 

M ) Vgl. G. K e 11 e r, Tanz u. Gesang, S. 25. — Wenn HeuslerAD.43 
die Tänze mit unzüchtigen Liedern (?) als römische Einführung bezeichnet, 
wozu stimme, „daß die Wortgruppe von Leich erst hei den Westgermanen 
die Beziehung zum musikalischen Tanz gewann“, welche „Neuerung“ seiner 
Meinung nach nicht über das 5. Jh. zurückzureichen brauche (er denkt an 
gallisches und britannisches Gebiet), so entspricht das seiner Gesamtauf¬ 
fassung, der wir nicht beistimmen können. — Zur Geschichte des Wortes 
Leich vgl. man das vedische Wort für Lied: chandas , das nach Schroeder 
(Rigveda 83) auf die Wurzel chad = „gut scheinen, gefallen“ zurückgeht, 
also ursprünglich auch „fröhliches Spiel, Tanz, Tanzlied“ bedeutet hätte 
(was übrigens die Erklärung des Petersburger Wb. als „Zauberlied“ nicht 
ausschlicßt). 

r,n ) Vgl. Hermann Usener, Religionsgeschichtliche Untersuchungen I, 
Bonn 1889, S. 296; siehe oben S. 97 f. 
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Frankreich bezeugt sind, und in der berühmten Springprozession 
von Echternach (s. unten) bis in die Gegenwart fortlebten. Hier¬ 
her gehören ferner die Schiffswagen-Prozessionen, die in Fast- 
naehtumzügen und dergl. noch zu sehen sind, in verschiedenen 
Formen auch von der Kirche amalgamiert wurden (Marien¬ 
prozessionen), noch um die Mitte des 12. Jahrhunderts aber in 
heidnisch - kultischer Form nachzuweisen sind. 50 ) Zum 
Jahre 1133 berichtet die Klosterchronik aus Trond in Belgien 
(Gesta abbatum Trudonensium, M.G.H. Script. X, 309 ff.) von 
einem Schiff, das auf Rädern durchs Land gefahren und überall 
die Nächte durch vom Volk singend umtanzt wurde. 57 ) Das 
deutet auf altgermanischen Kultbrauch, ähnlich dem durch Taci- 
tus (Germania c. 40) bezeugten Nerthuskult, wobei es Erwäh¬ 
nung verdient, daß man Nerthus zu altindisch nrtü = Tänzer, 
Tänzerin gestellt hat. 58 ) An dem hohen Alter der Schiffspro¬ 
zessionen auf germanischem Boden kann seit Almgrens Unter¬ 
suchungen nicht mehr gezweifelt werden: Worauf schon die 
Überlieferung im Brauchtum wies, das bestätigen skandinavische 
Felsbilder von kultischen Bootschlitten (unseren Schiffswagcn 
entsprechend) aus der Bronzezeit (vgl. besonders eine Zeichnung 
aus Bohuslän, Almgren Abb. S. 76). 

In den gleichen Felszeichnungen glauben wir nun auch Tanz¬ 
bilder zu erkennen, so auf einer Zeichnung aus Lycke in Tanum 


Gö ) Vgl. das bei Oskar Almgren, Hällristningar och Kultbruk , Stock¬ 
holm 1926/27, S. 23 ff., zusammcngcstellte Material. 

G7 ) Dazu möchte ich einen weniger bekannten Bericht aus den Londoner 
Annalen (I, 221) zum Jahre 1313 stellen, der zugleich ein Beispiel für die 
im Volk verwurzelte natürliche Verbindung von Festfreude und Tanz — mit 
rituellen Formen! — liefert: In jenem Jahre wurde Eduard III. geboren: 
„Cum rumor ejusdem nativitatis civibus Londoniensibus pervenisset, major 
cum aldermannis per lotam civitatem , di e b u s et noctibus conti - 
nui s cho r e am duxer unt , et quaelibet conlubernia civium calervalim 
prae nimio gaudio hoc idem fecerunt: sed et piscenarii , contra advcn- 
tum dominae reginae Westmonasterio se praeparantes, inaestimabilem or- 
dinaverunt c h o r e a m .. .rege et regina Westmonasterium pervenientibus, 
dicti piscenarii induti sindone depicta ex auro, de armis regum Angliae et 
Franciac, per medium civitatis equitabant versus W estmonasterium; 
coram quibus pr aeib at quaedam na vis, quodam mirabili ingenio 
operata cum maeo et velo erectis , ...; et sic coram regina karolan- 
t es , et per medium praedictae civitatis ante reginam equilantes, conducendo 
ipsam versus lleltham omnibus intuentibus inaiidilum praemonstraverunt 
solatium “ (R. W i t li i n g t o n , English Pageantry I, Cambridge 1918, S. 126). 
Über spontanen Tanz des Volkes vgl. auch Annales Londonienses I, 152 f. 
(1308). 

r,M ) F. H.Sc hrüder, Germanentum u. Hellenismus, Heidelberg 1924, 
8, 52. 
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(Almgren S. 20, Fig. 15): Männer in Tanzstellung auf einem 
kultischen Schiffsschlitten, möglicherweise Waffentänzer (vgl. 
Meschke 161 f.). Daß wir im Schwerttanz (dessen frühe¬ 
sten Beleg wir bekanntlich Tacitus verdanken) eine der ältesten 
und wichtigsten germanischen Tanzformen zu erblicken haben, 
darauf deutet schon die germanische Linearornamentik der 
Völkerwanderungszeit, worauf Meschke, einer Anregung Fritz 
Böhmes (Maßstäbe zu einer Geschichte der Tanzkunst II, 
Breslau 1927, S. 13) folgend, aufmerksam machte (Schwerttanz 
122 ff.). Da die Ornamentik „im weitesten Sinne ... einen 
direkten Niederschlag linear-räumlicher Bewegungsvorstellun- 
gen“ (Böhme) darstellt, dürfe man, meint Meschke, „schon aus 
der Tatsache eines Reichtums von Linearornamentik in einer 
Kultur auf eine gleiche Fülle von körperlichen Bewegungs- und 
Tanzantrieben schließen“. Tatsächlich besteht zwischen den 
Band- und Tiergeflechtornamenten der Völkerwanderungszcit 
und dem Schwerttanz eine auffallende Übereinstimmung. 6 ”) „Die 
Schwerter werden ja — trotzdem sie ihren Waffencharakter in 
gewissem Sinn beibehalten — hauptsächlich zur Bildung einer 
geschlossenen Kette verwendet. Und diese Kette verschlingt und 
entwirrt sich unaufhörlich in einem abstrakten Linienspiel, das 
in seiner unbedingten Beherrschtheit der Bewegung bei anschei¬ 
nend in die Unendlichkeit laufender Variation kühnster Ver¬ 
wicklung und Lösung etwas elementar Dämonisches an sich hat. 
Es ist in seiner Abstraktheit, Feierlichkeit und erregten Geistig¬ 
keit bei aller Zucht des Gedankens die typische tänzerische Ge¬ 
staltung der männlichen Natur. Eine objektive Gestaltung, 
grundverschieden von allen Tänzen, in denen beide Geschlechter 
eine Rolle spielen. Der Anblick dieses unheimlichen Linien¬ 
spieles, wie ihn etwa die nordenglischen Kurzschwerttänze bieten, 
wo dieses Prinzip bis zur letzten Konsequenz verfolgt ist, führt 
den Gedanken aber unmittelbar zum Ornament der Wikinger¬ 
zeit.“ °°) Ich zitiere hier Wolfram, weil dieser vor Meschke die 
praktische Kenntnis, das direkte Erlebnis der Tänze vor¬ 
aushat. „An ganz tiefe, noch heute vorhandene Kammern unse¬ 
res Wesens muß diese Gestaltung rühren. Das Erlebnis bei der 
Ausführung eines solchen ,Rapper‘-Tanzes ist“, wie Wolfram aus 

r ’°) Den Weg zu dieser Erkenntnis haben vor allem die kunstgeschicht- 
lichcn Arbeiten von J. Strzygowski gewiesen. 

00 ) R. Wolfram, Schwerttanz und Schwerttanzspiel, Wiener ZfVk. 
XXXVII, 1932, H. 1/2. 
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eigener Erfahrung bestätigen kann, „etwas ganz Ungeheures, 
mit nichts zu vergleichen. Dadurch wird der Schwerttanz viel¬ 
leicht zur bedeutsamsten unserer Tanzformen.“ Die enge Ver¬ 
bindung des Schwerttanzes mit dramatischen Spielen, ja seine 
eigene mimisch-dramatische Bedeutung wird uns noch be¬ 
schäftigen. 

Tanzende Gestalten erkennen wir überdies auf dem längeren 
Goldhorn von Gallehus (5. Jahrhundert n. Chr.). 01 ) Nehmen wir 
dazu noch das Zeugnis des Tacitus (nox per diversa inquies , 
cum barbari populi epulis, laeto cantu aut truci sonore subiecta 
vallium ac resultantis s a 1 1 u s complerent) sowie die von Höf ler 
erschlossene Tatsache, daß auch das germanische Totenheer tanzt, 
so können wir als Ergebnis unserer kurzen Umschau feststellen, 
daß nicht nur die von philologischer Seite geäußerte Skepsis in 
bezug auf die tänzerischen Anlagen der Germanen unberechtigt 
ist, sondern im Gegenteil der Tanz im Leben der Germanen eine 
ganz hervorragende Rolle gespielt haben muß, ja, daß man 
geradezu von einer (nordisch-) tänzerischen Geisteshaltung der 
Germanen (Meschkc 163), vor allem in der Völkerwanderungs- 
zeit, sprechen kann. 

Das Vorwiegen kultischer Tänze hei den Germanen erklärt 
sich entwicklungsgeschichtlich; denn cs ist wohl mit Wolfram 
(ZfVk. Berlin 1931, S. 37) ganz allgemein anzunehmen, „daß 
der Tanz fast automatisch mit seiner Entstehung auch mit kul¬ 
tischer Bedeutsamkeit erfüllt wurde, da die Auflösung des inne¬ 
ren Miissens dem Primitiven stärkstes seelisches Erichen bedeutet 
haben muß“. Der Prozeß der Profanierung, d. h. der teil¬ 
weise (!) Übergang vom Kulttanz zum Unterhaltungstanz dürfte 
zur Zeit der Christianisierung bei den Germanen erst angebahnt, 
aber noch lange nicht abgeschlossen gewesen sein. Nur so läßt 
sich m. E. die Kraft verstehen, mit der das Volk gegen den 
Willen der Kirche auch an Tänzen festhielt, die vielleicht nach 
außen nicht mehr als kultisch zu erkennen waren. Wie schwer 
eine Scheidung auf diesem Gebiet ist, zeigen noch die Bräuche 
unserer Bauern. 

„Alles, was wir an Volksbräuchen feststellten,“ sagt 
Müller -Blatta u (G. W. 451), „geht auf kultische Feiern 
zurück. Und hier fehlt niemals der Hinweis auf den Tanz.“ Der 
aber wird nicht ohne Verbindung mit der Dichtkunst zu denken 


01 ) Vgl. O. Höf ler, K. G. 1,58 ff. 
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sein. Mag auch die altgermanische Dichtung nicht so im „Massen¬ 
gesang“ gewachsen sein, wie man vielfach annahm, so taucht 
doch „an manchen Stellen der Hinweis auf, daß das klingende 
Wort gelegentlich auch gemeinsam gehandhabt wurde und daß 
rhythmische Bewegung sich mit ihm verknüpfte, daß also das, 
was im Tönenden und rhythmischen Fluß innere Bewegung war, 
sich als sichtbare Bewegung äußerte . . . Von einer ganz beson¬ 
deren Feierlichkeit getragen, haben wir uns die Bewegung zu 
denken; denn das zugrunde liegende ,Wort fc ist etwas Magisches, 
Heiliges. Sein Rhythmus gibt der Bewegung das Maß: ruhiger 
Schritt oder Sprung“. 02 ) Die kirchlichen Bestimmungen gegen 
heidnische Kirchentänze bestätigen durchweg die Zusammen¬ 
gehörigkeit von Tanz und Lied. 


Tänze in Kirchen und auf Friedhöfen 

Wir haben gesehen, wie kirchliche Zeremonien und Gesänge 
dem Einfluß volkstümlicher Elemente unterlagen, sei es, daß der 
Kampf gegen die im Volke zäh verwurzelten Bräuche eine 
„kämpferische Angleichung“ forderte, oder daß Heidnisch- 
Bodenständiges in christlicher Verkleidung unmittelbar in die 
Kirche aufgenommen wurde. Einen ähnlichen Vorgang bewirk¬ 
ten die heidnischen Tänze, die, nach zahlreichen kirchlichen 
Nachrichten zu schließen, zugleich mit den bekämpften „welt¬ 
lichen“ Liedern in Kirchen und Friedhöfen Eingang gefunden 
haben. ' fl 

Schon in der alten griechischen Kirche waren die gottlosen 
Gesänge der Häretiker bisweilen mit Tanzaufführungen ver¬ 
bunden, mit der pestilentia et petulantia saltatorum, die nach 
dem Zeugnis des Hl. Augustin „sanctum locum invaserat “. Es 
ist anzunehmen, daß diese „Ausschreitungen“ der Häretiker 
weniger weltlichen als heidnisch - kultischen Traditionen ent¬ 
sprungen sind. 88 ) 

,rj ) Müller-Blattau, Musikalische Studien zur altgermanischen 
Dichtung, Vierteljahrsschrift f. Literaturwissenschaft und Geistesgescli. IH 
1925, S. 536 ff., S. 556. 

03 ) Nicht die „weltlichen“ Lustbarkeiten, sondern heidnisch - k u 11 i - 
sehe Bräuche sind der Kirche stets das größte Ärgernis gewesen. So 
scheinen auch die Aussprüche eines Chrysostomus: „Wo Tanz ist, da ist 
der Teufel (öiüßoÄ.oc)“ (ln Math. Horn. 48/49; PG. 57, 491) und eines 
Ephraem: „Singe nicht heute Psalmen mit den Engeln, um morgen wieder 
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Wenn Kirchentänze dann mitunter auch von orthodoxer Seite 
geduldet oder gar gepflegt wurden, so entsprang das derselben 
kirchlichen Politik, nach der die freie Hymnendichtung auf der 
einen Seite der häretischen Gefahr wegen verboten, auf der 
andern von der Kirche selbst als Kampfmittel gegen die Hä¬ 
retiker verwendet wurde. So hat schon Franz M. Böhme 
(Gesch. des Tanzes I, 15) die frühchristlichen Kirchentänze ge¬ 
deutet: man habe „recht wohl erkannt, daß es nicht gut sei, den 
Neubekehrten alle heidnischen Gebräuche zu entreißen und 
darum auch ihnen nicht mit puritanischer Strenge die altgewohn¬ 
ten religiösen Tänze zu verbieten, weil man wußte, daß die 
Heiden auf ihre gottesdienstlichen Gebräuche viel hielten und 
bei deren gänzlichem Ausscheiden sich wenig Bekenner zum 
Christentum gefunden haben würden. Darum ließ man es ge¬ 
schehen, daß unter mancherlei heidnischen Gebräuchen auch die 
festlichen Aufzüge und Tänze in die Feierlichkeit der christlichen 
Kirche herübergenommen wurden“. Aber allgemein ist 
dies keinesfalls geschehen, und die verbreitete Vorstellung von 
regelmäßigen religiösen Tänzen der frühen Christen darf wohl 
in das Reich der Fabel verwiesen werden. 

Mit einer Fortführung lokaler vorchristlicher Kultformen 
haben wir es zweifellos zu tun, wenn die ersten Christen zu 
Antiochia nach dem Bericht des Theodosius (Hist. Eccl. c. 27) in 
der Kirche und bei den Gräbern der Märtyrer tanzten, oder eine 
Homilie vom Ende des 4. Jahrhunderts das Volk auffordert, zu 
Ehren des Hl. Polyeuctes am Jahrestag seines Martyriums die 
gewohnten Tänze aufzuführen: xooeüoo)[X£v aurep, ei öoxel, ta 
cnm|ih|. M ) Daß die Kirchenväter oft die Tänze der Engel und 
Seligen im Himmel beschreiben, trifft zu. Die Vorstellung der 
himmlischen choreae virginum ist auch in die christliche Litur¬ 
gie eingedrungen und dementsprechend in der mittelalterlichen 
Kunst dargestellt worden. Daraus jedoch auf die Verwendung 
von Tänzen im offiziellen christlichen Kult zu schließen, ent¬ 
behrt jeder Berechtigung. „Nichts beweist oder macht auch nur 
wahrscheinlich, daß heilige Tänze in der Liturgie der Kirche je 
zugelassen wurden, weder in den primitiven Zeiten noch in den 

mii den Dämonen zu tanzen“ (vgl. Quasten a. n. 0. S. 185) zu erklären. 
Chrysostomus stellt einmal in seinem Kampfe gegen Tanzbränche ausdrück¬ 
lich fest: „Bei den Mysterien der Heiden finden Tänze statt, bei den unsrigen 
dagegen herrscht Stille und Anstand, Züchtigkeit und würdevolle Ruhe...“ 
(In Epist. ad Colosx. 4 , Homil. 12, 5; Quasten S. 181). 

M ) B. Aub6, Polyencte dans Vhistoire , Paris 1882, S.79. 
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späteren Jahrhunderten. Zu allen Zeiten ist der Tanz außerhalb 
des offiziellen Kultes gehliehen. 44 65 ) Wenn Tahourot (recte 
Thoinot Arbeau), Canonicus in Langres, in seiner 1589 erschie¬ 
nenen Orchesographie behauptet, es sei ein bis in seine Zeit 
fortgesetzter Brauch der frühen Kirche gewesen, die kirchlichen 
Hymnen tanzend zu singen (eil dangant et ballant)> wie das noch 
an mehreren Orten zu beobachten wäre, 6 ”) so ist das, was die 
Kontinuität betrifft, historisch gewiß unrichtig. Es kann sich nur 
um vereinzelt eingerissene lokal-volkstümliche Bräuche handeln. 
Wo Tänze vom Volk aus (wie von Klerikern, die ja auch aus 
dem Volk kamen) in »die Gotteshäuser eingeführt wurden, hat 
die Kirche wohl mitunter (!) Toleranz geübt — und tut es noch 
heute —, aber wir dürfen der Feststellung des Benediktiner¬ 
paters Gougaud vertrauen, „daß sie nie die Einführung des 
Tanzes in die Gotteshäuser begrüßt oder unterstützt hat 44 . 67 ) 

Die grundsätzliche Ablehnung des Tanzes durch die Kirche 
stammt nicht erst aus dem Mittelalter, sie beherrscht schon die 
Literatur des christlichen Altertums. Der Hl. Basilius z. B. 
wendet sich scharf gegen schamlose Kirchentänze der Frauen zur 
Osterzeit. 68 ) „In ebriosos “ überschreibt er seine Anklage. Zu 

85 ) L.Gougand, La danse dans les eglises. Revue d’histoire ecclesia- 
stique XV, 1914, S. 7. 

,10 ) Orchesographie et traite en forme de dialogue par lequel tontes 
personnes peuvenl facilement apprendre et pratiquer Vhonnesle exercice des 
dances; Neudruck Paris 1888, S. 3. 

“ 7 ) G. R. S. Mead bemüht sich in seinen Untersuchungen über „The 
Sacred Dance in Christendom“ (The Quest Reprint Series //, London 1926), 
den heiligen Tanz als traditionelle Einrichtung der frühchristlichen Kirche 
nachzuweisen. Doch abgesehen davon, daß er die vorchristlich-kultischen 
Wurzeln gelegentlicher Kirchentänze in den ersten Jahrhunderten zugehen 
muß (vgl. „ The sacrcd dance of Jesus “ S. 61 ff.), sieht er sich hei dem Ver¬ 
such, die mittelalterlichen Ostergelage in direkte Verbindung mit den pri¬ 
mitiven Liebesmählern, den Agapen , zu bringen, zu dem Zugeständnis eines 
Synkretismus genötigt, einer Vermischung mit „ wide-spread sacrificial folk~ 
and mystery-customs “ (S. 272). An Brauchtums-Konvergenz in den Ländern 
des germanischen Kulturkreises denkt Mead überhaupt nicht. 

6S ) Homil. XIV, PG. XXXI, 446: „Midieres lascivae , timoris Dei oblitae 
... in illa ipsa die cum ob resurrectionis memoriam oportueral eas in do- 
mibus sedere . . . velamentis honestatis a capitc rejeclis, contempto Deo , 
spretis ipsius angelis , virilem omnem aspectum citra pudorem fereiltes, comas 
agitantes , trahentes tunicas y ac pedibus simul ludentes t lascivienti oculo , 
eff uso r i s u , ad saltandum quasi q u o dam f ur o r e c o nc i t a e , 
omnem juvenum libidinem in seipsas provocantes 9 in mar ty rum ba- 
s i I i c i s pro mnenibus civitatis chor o s constituentes , loca sancta 
officinam obscenitatis suae effecere. C antilenis meretriciis ut 
aerem conspurcarunt, ita terram tripudiis pulsatam pedibus immundis 
foednrunl; spectaculum sibi ipsis juvenum turbam undique statuentes ,, plane 
inverecundae, prorsusque insipientes , null um insaniae modum omittentes ...“ 
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einer gerechten Beurteilung wird man dabei den puritanischen 
Eifer des Heiligen in Rechnung stellen müssen, der den Blick 
für den religiösen Kern heidnischer Kultformen trübte. Ähn¬ 
liche volkstümliche Formen der Gottes- und Heiligenverehrung 
haben den Bischof von Hippo zum Hinweis veranlaßt, daß die 
Märtyrer nicht durch Tanzen, sondern durch Beten, nicht durch 
Trinken, sondern durch Fasten die Märtyrerkrone errungen 
hätten (PL. XXXVIII, 1449; Augustin, Serrtio 326, § l). öü ) 

Wie immer es sich im einzelnen mit den antiken Kirchen¬ 
tänzen verhalten haben mag, dem autorisierten kirchlichen Zere¬ 
moniell haben sie nie angehört, eine Übertragung durch die 
Kirche in unsere Länder kommt somit kaum in Frage. Im Volk 
müssen auch die Kirchentänze des Abendlandes ihre eigentlichen 
Wurzeln haben. 

Nun hat man wohl zugegeben, daß die choreae in ecclesiis 
(und chori saecularium) heidnische Volkstänze waren, hingegen 
suchte man ihren kultischen Charakter zu bestreiten. So schreibt 
H. S p a n k e in einem Aufsatz über „Tanzmusik in der Kirche 
des Mittelalters“ (Neuphilologische Mitteilungen 31, 1930, 
S. 145 f.): „Aber nicht nur im Kulte, sondern auch im Volks¬ 
leben des Heidentums war der Tanz sehr lebendig gewesen, 
natürlich in den Provinzen des Westens ebenso wie in Rom und 
im Orient [und bei den Germanen?]. Diese Volkstänze, die an¬ 
scheinend von jeher mit bestimmten Zeiten (Kalenden des Ja¬ 
nuar, Frühlingsanfang) eng zusammenhingen [mit heidnischen 
Kultzeiten, wie wir ergänzen dürfen], hätten nun von der Kirche, 
die so manchen alten Bräuchen gegenüber kluge Duldung be¬ 
obachtete, kaum eine (sicher aussichtslose) Bekämpfung erfah¬ 
ren, wenn man sie nicht oftmals ärgerlicherweise in die Kirche 
verlegt hätte. Die Gründe für diese viele Jahrhunderte lang 
(vom 6. bis ins 17.) fortgesetzte Übung darf man (wenigstens 
für die früheren Zeiten) in ganz einfachen Tatsachen: dem 
Fehlen geeigneter Räumlichkeiten bei Nacht oder schlechter 
Witterung u. ä. erblicken [!?]. Jedenfalls wird nirgends über¬ 
liefert, daß die chori secularium und ihre cantica turpia irgend 
etwas mit religiösen Dingen zu tun hatten.“ 

"") Duft der „Chor“ der Kirche seinen Namen von chonis cantantium 
und nicht naltantium hat, bezeugen Augustin (Tract. in ps. CXLIX: PL. 
XXXVII, 1919), Isidorus von Sevilla (Etymologiae VI, 19, 5: PL. LXXXII, 
252), Anialarim (De cccl. off. III, 3: PL. CV, 1105), Honorius von Autun 
(Gemma Animae I: PL. CLXXII, 588). 


10 
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Der Fehler dieser Auffassung liegt ni. E. vor allem in der 
strengen Scheidung von Kult- und Volkstänzen, die in so früher 
Zeit (denn es handelt sich nicht um die Spätzeil der Antike!) 
sich kaum durchführen läßt. Die Verlegung der Tänze an ge¬ 
heiligte Orte beweist doch zumindest, daß sie in den Augen 
(nicht der Kirche natürlich, sondern) des Volkes nicht unreli¬ 
giös, nicht rein weltlich waren. Man hätte sich rein geselliger 
Freuden wegen auch nicht so schweren Strafen ausgesetzt. Die 
praktische Erklärung für die Wahl der Gotteshäuser als Auf¬ 
führungsort durch „das Fehlen geeigneter Räumlichkeiten hei 
Nacht und schlechter Witterung“ kann eigentlich gar nicht ernst 
genommen werden. Was wäre es dann z. B. mit den noch häufi¬ 
geren Friedhoftänzen, auch bei Nacht? Daß die kirchlichen 
Schriftsteller und Behörden das Heidnisch-Kultische nicht als 
religiöse Erscheinung anerkannten, versteht sich doch von selbst. 
Trotzdem ist Spankes Behauptung, nichts in der Überlieferung 
weise auf religiöse Zusammenhänge, unrichtig. Zwar möchte ich 
midi nicht allzusehr auf das Zeugnis des Honorius von 
An tu n (12. Jh.) stützen, aber es fragt sidi doch, ob man seine 
Ausführungen über den Tanz („Gemma animae“ cap. 39; 
PL. CLXXII, 587) einfadi als „ ingenieuses speculations “ bei- 
seitesdiiebcn darf, wie Gougaud (S. 17) dies tut. Es heißt 
da: „ Chorus psallentium a chorea canentiurn exordium sutnp - 
sit, quam antiquitas i d o l i s ibi constituit ut videlicet decepti 
d e o s s u o s et voce laudarent et t o t o cor - 
p o r e eis servirent. Per choreas autem circuitionem vo - 
luerunt intelligi firmamenti revolutionem; per manum com - 
plexionem, elementorum connexionem; per sonum cantantium , 
harmoniam planetarum resonantium; per corporis gesticulatio - 
nem, signorum (der Sternbilder) motionem; per plausum manuum 
vel pedum strepitum, tonitruorum crepitum .“ Ohne Zweifel ist 
hier Phantasie mit Wahrheit vermengt. Wenn Honorius aber 
weiter erklärt, diese heidnisch-kultischen Bräuche seien später 
von den Gläubigen übernommen und christlich umgedeutet 
worden, so kann man dodi sdiwerlich glauben, dieses Bekenntnis 
einer von der Kirche viel geübten, aber selten eingestandenen 
Amalgamierungstaktik sei bloße Erfindung des Geistlichen. Die 
Stelle lautet: „Q u o d (sc. choreae) fidelesimitati sun t, 
et. in servitium v e r i D ei converterunt. Nam po- 
pulus de mari Rubro egressus choream duxisse , et Maria eis 
cum tympano praecinuisse (Exod . XV), et David ante arcam totis 
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viribus saltasse , et cum cithara psalmos cecinisse legitur (II 
Keg VI). Et Solomon cantores circa altare instituisse dicitur 9 
qai voce , tubis, organis, cymbalis , citharis, cantica personuisse 
legentur. linde et adhuc in choreis musicis instrurnentis uti 
nituntur , quia globi coelestes dulci melodia circurnferri dicuntur .“ 
Das ist die übliche, etwas gekünstelte Rechtfertigung der 
Kirchenmusik aus der Schrift. Bemerkenswert ist, daß Honorius 
die Belege hier zur Rechtfertigung der Amalgamierung 
und nicht zur Erklärung einer (sonst behaupteten) frühchrist¬ 
lichen Schöpfung gebraucht. 

Vorchristlich - religiösen Ursprung wird man jedenfalls den 
zahlreichen Tanzprozessionen' 0 ) nicht absprechen kön¬ 
nen, die, wie der berühmte Pilgertanz von Echter¬ 
nach, deutlich altkultische Formen z. T. bis in die Gegenwart 
bewahrt haben. 71 ) 

Die Abtei im luxemburgischen Städtchen Echternach, zu der 
Jahr für Jahr Tausende von Pilgern zogen, wurde im 7. Jahr¬ 
hundert durch den III. Willibrord gegründet. Die Kirche liegt 
auf einem Berg, was schon darauf deuten könnte, daß sie die 
Stelle eines alten heidnischen Heiligtums einnimmt. Am Diens¬ 
tag vor Pfingsten findet hier, offenbar seit uralten, wohl vor¬ 
christlichen Zeiten (wenn auch die ältesten Belege erst aus dem 
16. Jahrhundert stammen) eine eigenartige Springprozession 
statt. Das Charakteristische dieses Tanzes oder eher dieses 
Ganges ist (nach dem Bericht des Augenzeugen Henri G a i d o z, 
Le Grand-Duche de Luxembourg , in Nouvelle revue 1890, LXVI, 
802 f.) der Wechsel von Sprüngen nach vorne und nach rückwärts, 
bald drei Sprünge voraus und einer zurück, bald fünf voraus 
und zwei zurück. Um im Rhythmus zu springen, halten sich die 
Pilger nicht bei den Händen, sondern an den Zipfeln ihrer 
Taschentücher, mitunter an ihren Stöcken oder Schirmen. So 
führt der Tanz den Berg hinauf bis ins Innere der Kirche, und 


7I> ) Ober Tanzprozessionen in der Provence vgl. L. J. B. Berenger- 
F e r n ii d , Superstitions et stirvivances etudiees au point de vue de leur 
origine et de leurs transformations , III, Paris 1896, S.409. 

71 ) Vgl. Heiners, Ursprung der Springprozession von Echternach, 
Iiiixemb. o. J.; Aug. Neyen, De Vorigine et du but de In procession dan¬ 
sant c d* Echternach , Bulletin de Vinst. archeol. Liegcois XV, 1880, 223 ff.; 
A. J. B i n t e r i in , De saltatoria quae Epternaci quotannis celebratur sup- 
plicatione cum praeviis in choreas sacras animadversionibus, Düsseldorf 1848; 
J. B. Krier, Im procession dansante etc., Luxembourg 1870; Henry Att- 
well, The Echternach Whitsuntide dances (Notes and Queries 1890, 7, 9, 
S. 381 f.). 
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dort dreimal um das Grab des Hl. Willibrord, wobei für eine 
Strecke von bloß etwa 1200 Metern zwei Stunden benötigt 
werden. 

Die Form dieses Tanzes, die Kettenverbindung, der Schritt 
zurück, erinnern an den höchst altertümlichen nordischen Lang¬ 
tanz, wie ihn die Färöer noch heute tanzen. Man hat freilich 
auch in diesen färöischen Tänzen — verleitet durch ihre Ähn¬ 
lichkeit mit den mittelalterlichen Kettentänzen, wie sie im 
12. Jahrhundert vor allem in französischen Gesellschaftskreisen 
blühten — „gesunkenes Kulturgut“ vermutet und versucht, den 
nordischen Kettentanz auf französischen Ursprung zurückzu- 
führen.' 2 ) Dabei übersah man, daß diese mittelalterlichen Ge¬ 
sellschaftstänze, wie die „ Carole “ der Trouvere-Zeit, der lang¬ 
same Kettentanz, und der „tresque“ 9 der offene Kettentanz, 
selbst wahrscheinlich gehobenes Volksgut darstellen, d. h. auf 
Volkstänze zurückgehen, wofür u. a. die Tatsache spricht, daß 
dieselben Tanzformen schon im Mittelalter zum bäuerlichen 
Brauchtum gehörten und sich dort, z. B. bei den Dithmarschen, 
bis in die Gegenwart gehalten haben; ferner, daß eine mit dem 
Färöertanz stark übereinstimmende Form auch in neugriechi¬ 
schen Volkstänzen vorkommt (Wolfram). 

Mit Recht weist Curt Sachs (Eine Weltgeschichte des 
Tanzes, Berlin 1933, S. 176 f.) darauf hin, daß die nordischen 
Tänze auf Island und den Färöern, wo auch in der Musik „Züge 
der Wende vom ersten zum zweiten Jahrtausend“ bewahrt 

72 ) Über die Tänze der Färöer vgl. H. Thoren, Folkesanpen paa 
Faerperne , 1908; ders., Tanz o. Tanzgesang im nord. Mittelalter, Zs. für 
internat. Musikgeschichte 9, 1907/08, S. 209 ff., 239 ff.; K. Bücher, Arbeit 
und Rhythmus, 3 Leipzig 1902, S. 263; Böhme, Gesch. des Tanzes I, 13, 
zitiert nur ältere, ganz verständnislose Berichte. — T huren, Folkesanpen 
S. 35, meint: „Der er ikke Tvivel om, at den faerpske kaededans viser tilbage 
til Danseformer, der var i Brug Norden over i Middelalderen, — Danse¬ 
former ; som antageligt var naaet herop fra Frankrig over England Die 
Begründung: „ Frankrig er det Land, der giver os de fyldiste Oplysninger 
om Privatdans i Middelalderen — genem Munkeliteraturen og Sange fra 7.— 
12. Aarh:\ unter Hinweis auf Jeanroy und Gaston Paris ist mehr 
als dürftig. Was die älteren kirchlichen Nachrichten betrifft, so ist es klar, 
daß solche aus noch nicht christianisierten Ländern nicht überliefert sein 
können. Ferner ist natürlich auch im Frankenreich germanischer Ursprung 
zu erwägen. — Die Ansicht, daß alle (oder fast alle) Volkstänze nur 
gesunkenes Kulturgut sind, die in besonders einseitiger Weise von Paul 
Jacques Bloch (Die dt. Volkstänze der Gegenwart, in Hess. Bll. f. Vk. 25, 
1926, S. 124 ff.; 26, 1927, S. 26 ff.) vertreten wurde, hat Wolfram (ZfVk., 
Berlin 1931, III, S. 26 ff.) hoffentlich endgültig widerlegt. — Über den 
Kettentanz auf Island vgl. J. Arnason und Olafur Daviösson, Islcnz- 
kar Gätur, Skemtanir etc., I—VI, Kopenhagen 1887—1903. 
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wurden, schon deshalb nicht „als Überbleibsel und Rückbildungen 
des minnesängerlichen Festlandes“ angesehen werden können, 
weil sonst nicht wesentliche Teile des höfischen Tanzbestandes 
fehlen dürften, „und vor allem nicht gerade diejenigen, die 
überhaupt nur aus der Eigenart des höfischen Ideals erklärbar 
sind“ (S. 177). Beide Gebiete kennen nur den Chorreigen, „aber 
nicht den gelösten Paartanz, den erst die Cortezia der Minne¬ 
sängerzeit bedingt. Ihr Tanzwesen ist vorhöfisch“. „Ebenfalls 
kein Denkmal minnesängerlicher Kultur, wohl aber ein Denk¬ 
mal des Überganges zur eigentlichen höfischen Lebensform der 
Minnesängerzeit, ist das Tanzwesen des nordischen Mittelalters, 
das aus den Texten der dänischen Balladen etwa seit 1200 er¬ 
schlossen werden kann.“ Gerade die Übereinstimmung des 
Milieus läßt den Abstand vom minnesängerlichen Tanz erken¬ 
nen: „Das entscheidende Motiv, die Dämpfung des Geschlecht¬ 
lichen zu Idee, Sinnbild, Spiel und Etikette — dieses Motiv 
fehlt fast ganz. Alles bleibt naturvolkliaft ungebrochen und un¬ 
umschrieben“ (S. 177). Auch herrscht offenbar noch der Ketten¬ 
tanz wie bei den Färöern. 

Dazu kommt, daß wir unter den skandinavischen prähisto¬ 
rischen Steinzeichnungen labyrinthartige Verschlingungen finden, 
die sowohl den für den mittelalterlichen Kettentanz charakte¬ 
ristischen Figuren wie besonders den eigenartigen Ausbuchtun¬ 
gen und Verschlingungen des Färöertanzes auffallend ähnlich 
sind, so daß die Annahme eines Zusammenhanges sehr nahe 
liegt. 78 ) 

Gegenüber anderen Hypothesen über die Entstehung der 
Echternacher Springprozession hat auch Gougaud (S. 242) be¬ 
tont, es sei wahrscheinlicher, daß die Prozession ihren Ursprung 
in einem volkstümlichen weltlichen, d. h. außerkirchlichen 
Brauch (wie coutume populaire profane) habe, der später in 
eine kirchliche Einrichtung verwandelt und dem verbreiteten 
Kult des III. Willibrord eingeglicdert worden sei. Nehmen wir 
zu den angeführten Argumenten die Tatsache, daß die Melodic- 
fornien der Echternacher Springprozession in alten Reihen und 
dem altclirwiirdigen Kindertanzlied vom Gänsedieb wieder¬ 
kehren, so ist mit Müller-Blattau (G. W. 453) der Schluß erlaubt, 
daß „Prozession“ und Weise, „deren vielleicht heidnisches Wort- 


/3 ) Vgl. auch die Figuren des Schwerltnnzes, z. B. den Halleiner 
Schlangentanz (Menchke 96). 
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gut verloren ist“, auf einen altgerraanischen „Umgang“ zur 
Frühlingsfeier zurückgehen. 

Heidnische Züge trägt auch ein Tanzbrauch von Prüm in der 
Eifel, der 1777 abgeschafft wurde: Die Gemeinden der Umgebung 
sammelten sich am Tage von Christi Himmelfahrt, tanzten vor 
der Klosterkirche, zogen dann zu einer kleinen Kapelle, die 
dreimal umtanzt wurde, von da zu einem Brunnen usf., bis das 
Ganze mit einem Amt in der Klosterkirche beschlossen wurde, 
„während dessen vom Gewölbe aus kleine Weizenbrote in die 
Kirche geworfen wurden, die man mit nach Hause nahm.“ 74 ) 

Nicht minder sicher scheint mir die heidnisch-kultische Her¬ 
kunft bei dem in England und Frankreich belegten kirchlichen 
Ballspiel, wenn auch die Deutung des zugrunde liegenden 
Kultspiels noch umstritten ist. 75 ) Als Volksbrauch finden wir 
Ballspiele zu Weihnachten, Fastnacht und Ostern in Norddeutsch¬ 
land und England (Brautball usw.). 76 ) In England werden rituelle 
Ballspiele, sog. Hood-garnes , in Verbindung mit den Umzügen 

74 ) Franz J o s t e s, Sonnenwende, Forsch, z. german. Religions- und 
Sagengesch. II, Münster i. W. 1930, S. 326. — In Spanien sind Tanzchöre hei 
Prozessionen noch heute üblich; vgl. Palamedes, Religious dancing, in 
Notes and Queries 1896, 8, 10, S. 202; G o u g a u d 242 f. Ara wichtigsten sind 
die sog. Reises“, von Chorknaben in spanischen Kirchen aufgeführte Tänze, 
davon am meisten bekannt die Seises der Kathedrale von Sevilla. Sic werden 
am Fest der Empfängnis und am Corpus-Christi-Fest sowie an deren Ok¬ 
taven und an den drei Faschingstagen von zwölfjährigen Knaben mit Kasta¬ 
gnetten und Couplets vor dem Altar gesungen. Die Tanzart soll sich voll¬ 
kommen von den heute in Spanien üblichen Tänzen unterscheiden. Cli. D a - 
vi liier, VEspagne , Paris 1874, S. 421 f., beschreibt sie wie folgt: „Ce sont 
des coules ou des glisses sur un mouvement de valse tres lent, sans doute 
dans le genre de ceux de Vancienne pavane (TEspagne teile qu*on la dansait 
au XVI* siele, ou du menuet“ Juan Moraleda y Estaban, Los seises 
de la Catedral de Toledo, Toledo 1911, S. 14, möchte diese Tänze auf die 
westgotische Zeit zurückführen, was allerdings nach Gougaud (S. 245) 
einer historischen Stütze entbehrt. Für Sevilla ist das älteste Zeugnis die 
Bulle von Papst Eugen IV. von 1439, wonach der Brauch damals bereits 
uralt war. Vgl. noch D. Simon de la Rosa y Lopez, Los Seises de la 
catedral de Sevilla, Sevilla 1904 (Abb. S. 157, 250, 256); Kessels, Los 
Seises, de dans in de Katedral van Sevilla, in De Katholiek 1912, CXLII, 
286 ff.; J. Morris, Dancing in Churches, in The Month 1892, LXXVI, 
497, ebd. die Ursprungslegende. Harriaon, Epilegomena to the Study oj 
Greek Religion S. 26, vermutet einen modernen Rest des Rituals der Kureten. 

*°) Vgl. Mead, The sacred dance etc. S. 91 ff., der wieder eine früh¬ 
christliche Kirchentradition vermutet, obgleich er die außerkirchliche Ver¬ 
breitung solcher Kultspiele und einen letzten Endes unchristlichen Ursprung 
zugehen muß. 

Vö ) Vgl. W. Mannhardt, Wald- und Feldkulte I, Berlin 1875, S.471 ff.; 
Simrock, Hb. d. Mythologie 2 , 578; R. T. Hampson, Medii Aevi 
Kalendarium 1841, S. 203; T i s d e 1 324. 
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während der Zwölften veranstaltet. 77 ) Das später im Mittelalter 
beliebte Gesellschaftsspiel 78 ) muß als gehobenes, „kultisch ent¬ 
leertes“ Volksgut angesehen werden. Mannhardt (I, 479) 
und Schroe Jer (Arische Religion II, 176 ff.) vermuten im 
Ball ein Abbild der Sonne; auch Chambers (M. St. I, 128 f.) 
neigt zu dieser Auslegung. Wenn die Kirche den Ball als ein 
Sinnbild Christi, als aufsteigende Ostersonne bezeichnet, so ist 
dies offensichtlich eine sekundäre christliche Umdeutung. Als 
Brauch in Klöstern und an bischöflichen Höfen des Mittelalters 
ist das Ballspiel durch Belethus um 1165 und Durandus 1286 
bezeugt (Chambers M. St. I, 128, Anm. 4). Als ritueller 
Brauch haben sich z. B. die Oster -pilota von Auxerre bis 1538 
erhalten. Die Zeremonie fand im Schiff der Kirche vor der 
Vesper statt, die Kanoniker tanzten zu Orgelspiel und Gesang 
des Victimae paschali laudes, einen Ball werfend, rund um das 
am Boden eingezeichnete Labyrinth (choream circa dedulum 
ducentibus).™) Eine ausführliche Beschreibung des mit dem 
Gottesdienst verbundenen Ballspieles gibt Fosbroke (Brit. 
Monach.; vgl. Mannhardt I, 478): „ A ball not of the size to be 
grasped by one Hand only , being given-out at East er the Dean 
and his representatives began an an tiphone, suited to Easterday; 
then taking the ball in his left hand he commenced a dance 
t o the tune o f the an tiphone , the others dancing 
round liand in hand . At intervals , the ball was bandied (d. h. 
mit Stecken weitergetrieben) as passed to each of the choristers. 
The organ played according to the dance and sport. The dan¬ 
cing and antiphone being concluded , the choir went to take 
refreshment . It was tlie privilegc of the lord or his locum tenens 
to throw the ball; etc.“ 

Ostern, das alte Frühlingsfest, war seit je eine besondere 
Tanzzeit. Die meisten Nachrichten über kirchliche Ostertänze 
stammen aus Frankreich. Ein Rituale der Kollegienkirche von 
Sainte-Marie-Madelaine in Besangon von 1582 bestimmt für den 
Ostertag: ,, Finito prandio , post sermonem , finita nona , fiunt 
clwreac in claustro , vel in medio navis ecclesiae , si tetnpus fuerit 

n ) Vgl. Mahd P e a c o c k, Folk-Lore VII, 1896, 330; s. auch Cham* 
her« M. St. I, 150; Philip pson S. 107 f. 

7M ) Vgl. A. Schultz, Das höfische Lehen zur Zeit der Minnesinger, 
7 1889, 1. 422. 

7W ) Vgl. C. Enlart, Manuel d'archeologie jranqaise /, Paris 1902, 
719 ff. E. de I a B e d » I 1 i e r e, Histoirc des moers et de la vie privee des 
Franqais, Paris 1817, XII, 378 f.; Gougand 235 f. 
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pluviosum, H0 ) cantando aliqua carmina ut in processionariis con- 
tinctur . Finita chorea .. . fit collatio in capitulo cum vino rubro 
et claro“ (Leber, Coli, des meilL diss. IX, 426). Zum gleichen 
Tanz fügt ein Ordinarium derselben Kirche von 1662 noch hin¬ 
zu: Domini canonici et capellani , manibus se tenentes, choream 
agunt. Nach einer Nachricht des 15. Jahrhunderts wurde der 
Tanz „bergerette“ genannt und mitunter zur Hymne „Fidelium 
sonet vox sobria“ ausgeführt. Der Brauch soll erst 1738 er¬ 
loschen sein. 81 ) El. Fr. Mencstrier (Des ballets anciens et 
modernes , Paris 1682) will noch Zeuge von Ostertänzen in ver¬ 
schiedenen Kirchen geworden sein, dabei habe der Gesang 
„O filii et filiae “ als Begleitung gedient, „dont la rnesure ter - 
naire et le rythme sautillant rentrent bien dans la caractere des 
airs populaires appeles rondes Zu Pfingsten führten zu Chälons 
sur Saöne Kanoniker „in prato* ‘ unter dem Gesang geistlicher 
Lieder (wie „Veni sancte Spiritus“) “) Tänze auf, desgleichen 
fanden sich Klerus und Volk zu Limoges am Pfingstfest auf 
einer Wiese (in pratello) zum Tanz mit geistlichen Gesängen 
wie „Veni creator 

Wenn in demselben Limoges am Festtage des Schutzpatrons, 
des Hl. Martial, in der Kirche zu Psalmen getanzt wurde, die 
von Sängern vorgetragen und von den Tänzern durch den Refrain 
abgeschlossen wurden: 

Sen Mar sau, pregat per nous, 

Et nous epingarem per bous 

(Hl. Martial, bitte für uns, und wir wollen für dich tanzen), so 
sind m. E. die heidnisch-volkstümlichen Wurzeln dieses Brauches, 
der sich bis ins 17. Jahrhundert hielt, offenkundig. 84 ) In Barjols 

80 ) Dies ist die einzige mir bekannte Stelle, auf die sich Spankes prak¬ 
tische Erklärung der Kirchentänze stützen könnte. Weitere Bedeutung kann 
ihr um so weniger zugesprochen werden, als es sich hier nicht um einen 
Volkshrauch handelt. 

81 ) Gougand 235; vgl. auch Mead in The Quest , Jan. 1913, S. 249 ff. 

M ) „Es handelt sich natürlich nicht um die berühmte Sequenz, sondern 

das von Dreves fehlerhaft gedruckte Pfingstrondeau der Egerton-Hand- 
schrift“; Spanke, Neuphil. Milt. 1930, 155. 

83 ) Marte ne. De antiquis Ecclesiae ritibus , Bassani 1788, III, 195. 
Vgl. Clement-Hemery, Histoire des fetes civiles et religieuses , 
Avesnes 1846, S.439; Du Tilliot, Memoires pour servir a Thistoire de 
la Fete des Foux , 1751, S. 21; Collection des mellieures dissertations, notices , 
ri traites partieüliers , relatifs a Thistoire de France , par C. Leber etc. 
(1326 ff.), IX. 420. 

H4 ) Jnqucs Bonnet, Histoire generale de la danse sacree , Paris 1724, 
S. 45; G o u g a u d 236. 
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soll nach Berenger-Feraud (Super stitions etc., 1896) noch 
zu seiner Zeit am Tag des Hl. Marcel in der Kirche ein Tanz 
aufgeführt worden sein (vgl. Gougaud 238 f.). Einen inter¬ 
essanten Bericht aus der Bretagne bringt Antoine de Saint-Andre, 
Vie de Monsieur Le Nobletz, Paris 1666, S. 184 f.: „On souffroit 
en quantite d’endroits, que les jeunes gens des deux sexes 
dansassent durant une partie de la nuit dans les chapelles, qui 
sont en ce pais en grand nombre ä la Campagne; et Vont eust 
presque crü commelre quelque Sorte d 9 impiete de les empecher 
les festes des saints d 9 une moniere si profane et si dangereuse. 6i 
C a m b r y (Voyage dans le Finistere en 1794, ed. E. Souvestre, 
Brest 1835, S. 216) fand den Brauch noch in den sechziger Jahren 
des 18. Jahrhunderts lebendig. Daß die Zumutung, die Feste des 
Heiligen nicht auf diese Art zu feiern, geradezu als Gottlosig¬ 
keit aufgefaßt wurde, beweist die volkstümliche Religiosität, mit 
der solche „profane 66 Bräuche geübt wurden! Wir wissen, daß 
Kapellen, wie die von Saint-Andre genannten, oft an heidnischen 
Kultstellen errichtet waren. Es ist daher mehr als wahrschein¬ 
lich, daß die an solche Orte gebundenen Tanzbräuche älter sind 
als die christlichen Kapellen. 

Es kommt uns hier keineswegs darauf an, eine unmittelbare 
Herkunft aus heidnischem Brauchtum für alle kirchlichen Tanz¬ 
bräuche zu behaupten. Es genügt, wenn durch die angeführten 
Beispiele Gougauds Ansicht als widerlegt gelten kann, die kirch¬ 
lichen Tänze seien erst sekundär vom Volke aufgegriffen worden 
(„Naturellement, en divers lieux, le peuple nhesitait pas ä suivre 
Vexemple donne par le clerge S. 236). Für den entgegengesetz¬ 
ten Vorgang bietet u. a. der katalanische Wallfahrtsort Mont¬ 
serrat einen Beleg, wo im 13. oder 14. Jahrhundert als Ersatz 
für die sonst üblichen Tanzlieder, welche die Pilger nachts in 
der Kirche und bei Tag auf den Plätzen zum Tanz sangen, von 
den Mönchen des Klosters fromme lateinische Lieder verfaßt 
wurden. 85 ) 

Hö ) Siehe oben S. 111. — Weltliche Tänze und Lieder bei den Klerikern 
des Mittelalters bezeugt folgende Notiz im Tagebuch des Erzbischofs 
Riga u d von Rouen (1248—1275) anläßlich einer Visitation der Kirche 
St. Yldevert in Gournay (Normandie): „ Clerici, vicarii ac etiam capellani 
in feslivitatibus quibiisdam, precipue in festo S. Nicolai [/] dissoluti et 
scurriliter sc habebant , ducend o chor ea s per vicos et jacicndo le vircli“ 
(vgl. Bonin, Registrum visitationum archiepiscopi Rotomag ., Rouen 1852, 
466 ff.). Bei den Mönchen von Villarceaux fand derselbe Visitator den 
Brauch, das Fest der Innocentes wie das der Hl. Magdalena durch Tänze zu 
feiern, wobei man sich auf Davids Tanz vor der Arche berief. Vgl. Du 
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Als unhaltbar dürfen wir auch Spankes Annahme bezeich¬ 
ne», für die Wahl der Vigilien großer Feste als Aufführungs- 
termin wären „praktische Gründe“ entscheidend gewesen, „z. B. 
die Arbeitsruhe am folgenden Tage“ (Neuphilolog. Mitt. 1930, 
146). Die Termine entsprechen im wesentlichen auch den heid¬ 
nischen Festzeiten, Weihnachten und Ostern, dem Winter- und 
Frühlingsfest. Schon in der dem Frankenkönig Childebert II. 
(f 596) zugeschriebenen Constitutio de abolendis reliquis idola- 
triae (PL. LXXII, 1122) heißt es: „ Noctes pervigiles cum ebrie- 
tate , scurrilitate vel canticis etiam in ipsis sacris diebus , Pascha , 
Natale Domini et reliquis festivitatibus, vel adveniente die domi - 
nico dansatrices per villas ambulare .. .“ Da die christlichen 
Feste im allgemeinen an die Stelle der heidnischen traten, mußte 
man sich mit den fortlebenden Tanzbräuchen auseinandersetzen. 
Die angeführten, im ganzen doch als Ausnahmen zu bezeichnen¬ 
den Fälle, in denen die Kirche rituelle Tänze zuließ, sind gewiß 
das Ergebnis der auch hier mitunter angewandten Amalgamie¬ 
rungstaktik. In der Regel hat die Kirche nicht nur Kirchen¬ 
tänze, sondern das Tanzen überhaupt während des ganzen Mittel¬ 
alters mit solchem Eifer als diabolische Unsitte bekämpft, daß 
über die tieferen Gründe kaum ein Zweifel bestehen kann. 

„Des tiufels Sprung “ nennt Seuse den Tanz und verleiht 
damit einer Auffassung Ausdruck, die in der Tradition fast der 
gesamten mittelalterlichen geistlichen Literatur verankert ist. 
„Chorea enim circulus est 9 cujus centrum est diabolus “ sagt 
Jacques de Vitry, ins Deutsche übertragen: „ Der um - 
megende tantz ist ein ring oder circkel, des mittel der teufel ist“ 


Gange, Glossarium mediae et injimae Latinitatis unter ,JCalendae u ; Leop. 
Delisle, Le clerge normand au XIII siecle, Bibi, de recole des chartes, 
2, 3, 1846, 497; Pierre Aubry, La musique et les musiciens d'eglise en 
Normandie au XIII 0 siecle, Paris 1906, S. 25. — Tanzverbote für Kleriker 
mußten häufig erlassen werden: so durch den Pariser Bischof Odo von Sully 
(t 1208), Communia synodalia, Mansi XXII, 681; das Konzil von Soissons 
1456, Mansi XXXII, 177; durch den Bischof von Bayeux 1518, PL. CXLVII, 
240 etc. — Über religiöse Zeremonien mil Tanz in Italien (bis ins 14. Jh.) 
vgl. E. Rodocanachi, La danse en Italie, Rev. d. etudes hist. f n. ser. 
IV, 1905, 585; wie erwähnt, ist in Italien das ma. geistliche Drama in seiner 
volkstümlichen Gestalt aus Tanzspielen des Volkes erwachsen, s. oben S. 52 f. 
— Für England seien einige Beispiele aus J. J u 1 i a n, Dictionary of Hymno- 
logy (Neue Ausg. London 1907 fL, S. 206) angeführt: „In the 17th cent. the 
apprcntices and servants of York were accustomed to dance in the nave of 
the Minster on Shrove Tuesday; and in Wiltshire the inhabitants of Wish- 
ford and Bailord, by a curious tenure, went up in a dance annually to Salis¬ 
bury Cathcdral [/]“ etc. — Beispiele für heute noch übliche Volkstänze in 
Kirchen bei Gougaud S. 238 f. 
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(Uhland, Sehr. III, 477). Jacques de Vitry hat gemischte Ronden¬ 
tänze unter Führung einer Frau im Auge: „ Sicut vacca 66 , führt 
er in wenig schmeichelhaftem Vergleich aus, „que alias precedit, 
in collo campanam gerit, sic mulier que prima cantat (et) coream 
ducit, quasi campanam dyaboli ad collum habet ligatam .. .“ 
Und gewissermaßen als Beweis fügt er hinzu: „et otnnes vergunt 
in sinistram, quia omnes tendunt ad mortem eternam. Dum 
Gutem pes pede comprimitur vel rnanus mulieris manu viri tan - 
gitur, ignis dyaboli succenditur 66 M ) 

Die ausdrückliche Betonung der Bewegung nach links scheint 
bemerkenswert. Bei nach innen gewandtem Gesicht würde sie 
im Sinne des Sonnenlaufs gehen, was Chambers als Sonnen¬ 
magie auslegen will (M. St. I, 129) , 87 ) Audi beim Tanz der 
Färöer wie bei der Karole herrscht die Bewegung nach links vor 
(Thuren 43 f.). Bei den Hexentänzen wird sie meist als teuf- 
lisdies Zeichen hervorgehoben, wobei allerdings nach Nich o- 
las Remigius’ Daemonolatria , Hamburg 1693 (S. 82), die 
Gesichter der Tanzenden nach außen gerichtet waren: „Ferner, 
daß sie ihre Täntze in einem ronden Kreiß rings umbher führen, 
und die Rücke zusammen gekehret haben, wie eine unter den 
dreyen Gratiis pfleget fürgerissen zu werden, und also zusammen 
tanzen. Sybilla Morelia sagt, daß der Reyhen allezeit au ff der 
lincken Hand umbher gehe. 66 Da es nicht unwahrscheinlich ist, 
daß im Hexenkult z. T. uralte heidnische Riten fortlebten, ge¬ 
winnen die Mitteilungen über Hexentänze historisches Interesse, 
wenngleich Einzelheiten gegenüber Vorsicht am Platze ist. 88 ) 

Stephanus de Bor hone widmet in seinen Aufzeich¬ 
nungen dem Tanz ein ganzes Kapitel, das er „De fugiendis 


H8 ) Lecoy de la Marche, Anecdotes Historiques etc., S. 162, Anm. 1. 
Nach Ms. 17 509 fol. 146. 

87 ) Für Sonnenmagie spricht auch die schwedische Bezeichnung der 
Tanzrichtung mit „med sols — motsols 

HH ) Margaret Alice Murray sucht in ihrem Buch „The Witch-cult in 
Western Europc 'Oxford 1921, nachzuweisen, daß der kirchliche Kampf 
gegen den Hexenkult bis zu den Anfängen des Christentums in Westeuropa 
zurückreicht und offenbar einem altheidnischen „dianischen Kult“ galt. Da¬ 
bei stützt sie sich aber allzu kritiklos auf die Gleichförmigkeit der Ge¬ 
ständnisse und Hißt eine Scheidung zwischen bodenständiger Überlieferung 
und sekundär durch die Kirche eingedrungenen Elementen der orientalischen 
Dämonenlehre vermissen. Trotzdem wird man nach den jüngsten For¬ 
schungsergebnissen (O. Ilöflcr) zu Grimms Annahme eines gewissen Zu¬ 
sammenhanges mit heidnisch - kultischen Bräuchen zurückkehren müssen. 
Vgl. meine Anzeige von Byloff s „Hexenglaube und Hexenverfolgung etc.“ 
in der Deutschen Literaturzeitung 1934, Sp. 1857 ff. 
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choreis “ überschreibt (ed. De la Marche S. 397 f.); darin wird 
der Tanz als Erfindung des Teufels hingestellt und durch eine 
Reihe von Schreckgeschichten als höchst gefährlich erwiesen. 
Fra Giordano da Rivalto, um noch ein Beispiel anzuführen, be¬ 
zeichnet in einer Predigt (ed. Firenze 1831, I, 319) das Tanzen 
als dämonisch. 

Mit den aus dem Mittelalter ererbten Argumenten wettert 
dann noch 1583 Philip S t u h b e s in seiner Anatomy of the 
Abuses in England (cd. Furnivall, New Shakspere Soc. ser. VI, 
1877 ff.) gegen 99 the horrible Vice of pestiferous dauncing vsed 
in Ailgna “. Natürlich haben sich die Verhältnisse bis dabin schon 
stark geändert. Nicht ohne Anerkennung spricht Stubbes von 
der Tüchtigkeit der Bewohner von Ailgna im Tanzen; sie hätten 
sogar Tanzschulen — und wären doch im Innern gute Christen. 
Wenn er weiter den Tanz als solchen für unmoralisch erklärt, 
so hat diese puritanische Einstellung nichts mehr mit den ur¬ 
sprünglichen Gründen zu tun, die den Tanz in den Augen der 
mittelalterlichen Kirche als teuflisch erscheinen ließen. Z. T. gilt 
dies ja auch schon für die Stellungnahme des späteren Mittel¬ 
alters. Interessant bleibt, daß Stubbes immer noch, alter Tradi¬ 
tion folgend, den Ursprung des Tanzes in altheidnischen Opfer¬ 
bräuchen sucht (S. 168). 

Noch Stephanus de Borbone dürfte diesen wahren und ur¬ 
sprünglichen Grund der Ablehnung aus persönlicher Erfahrung 
sehr wohl verstanden haben. In der Reformationszeit wurde 
übrigens der Blick für heidnische Reste im katholischen Brauch¬ 
tum wieder geschärft. Vor allem die von der Kirche in ihre 
Zeremonien aufgenommenen paganen Elemente wurden in po¬ 
lemischen Schriften im Stile von Naogeorgs Regnum Papi¬ 
sticuni erbarmungslos ans Licht gezogen. Solche Schriften leisten 
heute der Forschung als volkskundliche Fundgrube einen ähn¬ 
lichen Dienst wie die Kirchenerlasse des Mittelalters. 


Wenden wir uns nun diesen Kirchenerlassen zu. Die cantica 
turpia et luxuriosa der frühen kirchlichen Bestimmungen fanden 
wir bereits in solchem Maße mit Tänzen verbunden, daß wir 
geneigt sind, auch bei einer Formel wie der vom 99 canticum .. . 
circa ecclesiis agere“ der Mainzer Synode von 813 an Tanzlieder 
zu denken. Heidnisch - kultische Herkunft wird hier wie 
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dort meist anzunehmen sein. Hn ) Ausschließlich soll dies nicht be¬ 
hauptet werden. Aber ich glaube, daß auch eine Bezeichnung wie 
cantica amatoria nicht ohne weiteres auf weltliche Liebeslieder 
wird bezogen werden dürfen. Das Judicium Clementis, das c. 20 
jeden mit Exkommunikation bedroht, der „ad ecclesiam veniens 
... aut saltat aut cantat orationes amatorias bezieht sich auf 
Angelsachsen oder Friesen. 00 ) Sollten die es im 7. Jahrhundert 
gewagt haben, rein weltliche Unterhaltungen in die Gotteshäuser 
ihrer neuen Religion zu verlegen? Man wird doch wohl an¬ 
nehmen müssen, daß die Neubekehrten nur aus religiösen 
Gründen Bräuche in die Kirchen brachten, die der geistlichen 
Obrigkeit unpassend erschienen. Auch die Bezeichnung „ama- 
toria “ wird m. E. dazu gedient haben, gleich den Beiwörtern 
„ turpia , luxuriosa , diabolica“, heidnisch - religiöse Lieder ver¬ 
ächtlich und verwerflich zu machen. 

Bezeichnenderweise werden die Tänze meist unter die super - 
stitiones eingereiht. So lautet eine Beichtfrage bei Burchard 


8B ) Vgl. Joseph Balogh, der in einer Studie über „Tänze in Kirchen 
und auf Friedhöfen“ (Nd. ZfVk. 6, 1928, 1 ff.) zu diesem Ergebnis kommt; 
darin liegt nach seiner Meinung das Besondere dieser Kirchentänze, „daß sie 
länger als ein Jahrtausend zwar als Element des christlich-europäischen 
Lebens und doch dem Wesen und auch der Form nach völlig unassimi- 
licrt [!], außerhalb der Kirche und ihr zum Trotz, zäh fortgeblüht haben“. 
— John Meiers bösartiger Angriff auf Balogh aus Anlaß der zitierten 
Arbeit (Nd. ZfVk. 6, 112 ff.) ist mir ganz unverständlich. Es hat fast den 
Anschein, als sollte durch persönliche Schmähungen auf Grund sachlich ganz 
geringfügiger Fehler eine Untersuchung unmöglich gemacht werden, deren 
Ergebnisse in bezug auf „wichtige und außerordentlich schwierige Probleme 
des volkskundlichen Arbeitsgebietes“ dem Kritiker nicht paßten. Daß Balogh 
Kelle nicht kannte, ist gewiß ein geringeres Übel, als daß John Meier 
offenbar die von uns als tendenziös-einseitig erwiesene Darstellung Keiles 
kritiklos hinnimmt. Bedauerlich ist zwar, daß Balogh E. Schröders 
Arbeit über die Tänzer von Kölbigk übersah — aber auch John Meiers 
Wissen scheint auf diesem Gebiet von Vollständigkeit sehr weit entfernt 
(s. seine dürftigen Ergänzungen). Übrigens kennt Meier sonderbarerweise 
Keiles These nur aus dessen Literaturgeschichte! Daraus wollen wir ihm 
keinen Vorwurf machen, denn nicht auf Vollständigkeit kommt es an, 
sondern auf die Richtigkeit der Gesamtauffassung — und darin scheint 
Balogh im vorliegenden Falle seinem Kritiker doch überlegen. Wenn Meier 
(mit Kelle) meint, die carmina turpia et luxuriosa und die ludi turpes et 
inhonesti seien „Darbietungen von wandernden Histrionen und Possen¬ 
reißern“ gewesen (S. 112), so hat er auch hier, wie wir zeigen wollen, Balogh 
gegenüber, der an volkstümliche Tanzlieder denkt, unrecht. Balogh konnte 
Meiers Kritik mit gutem Grund als „häßlich“ zurückweisen (ebd. S. 254 ff.). 

fl0 ) Wahrscheinlich entstammt es einem Poenitentiale des zu den Friesen 
entsandten ags. Missionars Clemens von Willibrord; s. Chambers I, 162, 
Anm. 
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von W o r m 8 : 01 ) „Observasti Kalendas Januarias ritu paga- 
norurn , ut ... aut mensain tuam cum lapidibus vel epulis in domo 
tua praeparares eo tempore, aut per vicos et plateas cantores et 
c ho ros d u c e r e s ...?“ Bei den Verboten gegen Tänze in 
und vor den Kirchen wird überdies das Heidnische solcher Sitten 
vielfach betont. 

Klar in dieser Beziehung drückt sich gleich der Pseudo- 
Augustinische Sermo „De Christiano nomine cum operibus non 
Christianis “ (Caesarius von Arles? PL. XXXIX, 2239) aus: „isti 
enim infelices et miseri homines , qui balationes et saltationes 
ante ipsas basilicas sanctorum exercere non rnetuunt nec eru - 
bescunt , etsi Christiani ad ecclesiam venerint , pagani de ecclesia 
revertuntur; quia i s t a consuetudo ballandi de pa- 
g an o r u m observatione r e m an s i t.“ Neben dieses 
alte Zeugnis, das die Gefahr eines Rückfalls ins Heidentum be¬ 
kundet, stellt sich im 7. Jahrhundert das bereits zitierte Judicium 
Clementis sowie ein Konzilbeschluß von Chälons (639—654): 
„ne per dedicationes basilicarum aut festivitates martyrurn ad 
ipsa solemnia confluentes obscoenaet turpia cantica, 
dum orare debent aut clericos psallentes audire , cum choris 
foem ineis turpia quidem decantare videantur . ..“ f Concilia 
ed. Maassen S. 212) . w ) 

826 bestimmt ein römisches Konzil (Cap. reg. Franc. I, 376; 
Mansi XIV, 1008): can. 35: „Sunt quidarn , et maxi m e m u - 
//eres, qui festis ac sacris diebus atque sanctorum nataliciis 
non pro eorum, quibus debent , delectantur desideriis ad venire 
(ad ecclesiam), sed ballando et verba turpia decanlando , choros 
tenendo 9 similitudinern paganorum peragendo , ad venire procu - 
rant; talcs enim , sicut minoribus veniunt ad ecclesiam , cum pec- 
catis maioribus revertuntur. In tali enim facto debet unusquis- 
que sacerdos diligentissime populum admonere , ut pro sola ora - 
tione his diebus ad ecclesiam recurrant , quia ipsi qui talia agunt , 
non solum se perdunt , sed etiarn alios deprimere attendunt “ 
(wiederholt Rom 853). Hier scheint mir ein heidnischer Brauch 
des Tanzens auf dem Wege zum Gottesdienst beschrieben zu 
sein, der vielleicht den christlichen Tänzerprozessionen zu¬ 
grunde liegt. Auf Ähnliches mag sich jenes „De sacrilegiis per 

öl ) Collectio Decretorum XIX, 5; PL. CXL, 960. Chambers bemerkt 
dazu (II, 305): „The larger part of the book is jrom earlier Penitentials 
etc^ but the long chapter front which these extracts are taken appears to be 
based upon the tvriters otvn knotvledge of Contemporary Superstition** 

° 2 ) Vgl. can. 23 des 3. Konzils von Toledo 589, Mansi IX, 999. 
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ecclesias fc ‘ des im 8. Jahrhundert wahrscheinlich in Sachsen ver¬ 
faßten Indiculus superstitionum et paganiarum beziehen," 3 ) wie 
auch can. 48 der Mainzer Synode von 813 (Mansi XIV, 74): 
„Canticurn turpe atque luxuriosum circa ecclesias agere omnino 
contradicimus, quod ubique servandum est.“ Regino von 
Prüm wird also seine guten Gründe gehabt haben, wenn er 
um 906 vom 3. Toledaner Konzil den Kanon übernahm: „Exter- 
minanda omnino est irreligiosa consuetudo, quam vulgus per 
sanctorum sollemnitates agere consuevit, ut populi , qui debent 
ofjicia divina attendere, saltationibus et turpibus invigilent can - 
ticis, non solum sibi nocentes, sed et religiosorum officiis per- 
strepentes .“ M ) Ohne unmittelbaren Anlaß hätte Regino auch 
nicht für die kanonische Visitation die Fragen angeordnet: „si 
cantica turpia et risum moventia aliquis circa ecclesiam cantare 
praesumit? 6i (c. 87, S. 216), und ob die Priester das Volk er¬ 
mahnten, „ut in atrio ecclesiae nequaquam cantent aut choreas 
mulierculae ducant , sed ecclesiam ingredientes verbum Domini 
cum silentio audiant?“ (c. 72, S. 24). Gegen die hier genannten 
Tänze und Gesänge in der Vorhalle (atrio) der Kirche wendet 
sich noch im Jahre 1009 ein Sermo Synodalis aus dem Kloster 
Neresheim, in der Augsburger Diözese: „cantus et clioros mulie - 
rum in atrio ecclesiae prohibite .“ ers ) 

Daß weiterhin im 11. und 12. Jahrhundert ähnliche Erlässe 
zurücktreten, berechtigt m. E. nicht zu dem Schluß, die „Unsitte“ 
habe damals nachgelassen. Soweit es sich nicht um zufällige 
Lücken der Überlieferung handelt, können Gründe kirchen¬ 
politischer Natur mitgespielt haben. Immerhin stammt aus dem 
12. Jahrhundert ein Verbot des Bischofs Odo von Sully für 
die Diözese von Paris: „ne fiant choreae rnaxirne in tribus locis: 
in ecclesiis, in coemeteriis et processionibus “ (Communa Syno- 
dalia 36, Mansi XXII, 683). 1M ) 

Die Form, in welcher der Kampf im 13. Jahrhundert mit 
dem Konzil von Avignon (1209) erneut einsetzte (can. 17: sta - 

° 3 ) Boretins, Capitularia regum Francorum (MG.), I, 222; H e f e 1 e , 
Konzilicngcsch. III 2 , 505 ff.; A. Saupe, Der Indiculus sup. et pagan^ 
Leipzig 1891, S. 10. 

° 4 ) Reginonis libri duo de synodalibus causis et disciplinis ecclesiasticis, 
Lipsiae 1840: cd. Wasserschieben, S. 178; Ilg 5. 

Wö ) Vgl. Ha uck, Kirchengesch. III, 48, Anm. 1. — chorus = Gesell¬ 
schaft von Singenden und Tanzenden (Ehr is in a n n , Gcsch. 34); vgl. Konz, 
von Rom 826: clioros tenendo ac ducendo ... 

no ) Wiederholt in den Statuten von Clermont 1268; Mansi XXIII, 1204. 
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tuimus 9 ut in sanctorurn vigiliis in ecclesiis historicae [histrio - 
nae?] saltaciones, obscoeni motus , seu choreae non fiant , nec 
dicantur amatoria carrnina , vel cantilenae ibidem [Mansi XXII, 
791 f.]), um bis in die Neuzeit fortgeführt zu werden, läßt er¬ 
kennen, daß die alte Tradition nicht abgerissen war. 1212 oder 
1213 untersagt ein Pariser Konzilbeschluß (Mansi XXII, 843), 
„ne choreas mulierum in coemeteriis vel locis sacris obtentu ali - 
cujus consuetudinis [!] deduci per mit tont. 1231 setzt ein Pro¬ 
vinzialkonzil von Rouen auf das Tanzen in und vor der Kirche 
die Exkommunikation. 07 ) Im selben Jahr verzeichnet eine Samm¬ 
lung von Konstanzer Syuodalbeschlüsscn (Mansi XXV, 32, c. 10): 
„ne choreas in coemeteriis duci permittant 1279 fordert eine 
Synode von Buda (Ungarn) die Geistlichen auf, Tänze „in cime- 
teriis vel in ecclesiis “ zu verbieten (Endlicher, Monum. Arpad . 
p. 583, § 43; Balogh, Nd. ZfVk. 6, S. 7). 1298 befiehlt eine Würz¬ 
burger Synode den Geistlichen, sub poena excommunicationis 
zu verbieten: „choreas maxime in coemeterio vel in ecclesiis 
duci: moneant etiam , ne alibi fiant . . . si quis enirn choreas vel 
balatos in ecclesiis sanctorurn fecerit , emendationem pollicitus , 
tribus annis poeniteat “ (Mansi XXIV, 1190). 98 ) Dazu kommen 
Beschlüsse von Trier 1227 und 1277, Worcester 1240, Lüttich 
1287, Utrecht 1293 u. a. m. ß0 ) 

So schwierig und unsicher die Interpretation dieses Materials 
im einzelnen sein mag, soviel geht doch deutlich aus den Bestim¬ 
mungen hervor, daß im Mittelalter auf deutschem Boden wie in 
anderen Ländern des germanischen Kulturkreises das Volk an 
der Sitte festgehalten hat, Tänze und Tanzlieder, deren heid¬ 
nischer Charakter oft ausdrücklich betont wird, in und vor 
Kirchen und auf Friedhöfen, d. h. auf Kultplätzen, aufzu¬ 
führen. 100 ) Unmöglich kann es sich dabei nur um eine Nach- 

" 7 ) Can. 14: Prohibeant sacerdotes sub poena excommunicationis choreas 
duci in coemeterio vel in ecclesiis; moneant etiam ne alibi fiant (Mansi 
XXIII, 216). 

° 8 ) Wird in can. 31 des Konzils von Bayeux 1300 fast wörtlich wieder¬ 
holt (Mansi XXV, 66). — Dieselbe Würzburger Synode schreibt die Beicht¬ 
frage vor: Utrum libenter cantilenas et alia vana aut turpiloquia audieret? 
(Mansi XXIV, 1199). 

O0 ) Vgl. weitere Beispiele bei G o u g a u d und Balogh. 

,0 °) Dabei spielten Tanzchöre der Frauen (chori mulierum) eine be¬ 
sondere Rolle (maxime mulieres heißt es schon Rom 826). Es liegt daher 
nahe, liier auch jene chori saecularium und puellarum cantica des Can. 21 
der , JSlututa Bonifacii “ einzureihen. Sehen wir nun nochmals Keiles Ein¬ 
wände (SB. d. Wiener Akad. d. Wiss., phil.-hist. Kl. 161, 2, 1909) an. Zur 
Entlehnung aus Can. 9 der Diözesansynode von Auxerre haben wir schon be- 
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ahinung ursprünglich rein kirchlicher Tänze gehandelt haben. Es 
darf vielmehr als sicher gelten, daß die Kirche vielfach heidnische 
Tanzbräuche, die sich nicht unterdrücken ließen, im Sinne der 
Amalgamierungstaktik übernommen hat. 


Kirchengelage 

In Wells werden Mädchentänze zusammen mit den (zweifel¬ 
los heidnischen) Robinhode - Spielen und mit gemeinsamen 
Kirchengelagen genannt. Alle drei gehören deutlich zu uraltem 
heidnischem Brauchtum, das die Kirche in England an vielen 
Orten selbst in die Hand genommen hat. 101 ) Die Zusammen¬ 
stellung mit Gelagen finden wir aber auch in Kanon 9 der gal¬ 
lischen Synode und in Kanon 21 der Statuta Bonifacii: „Non 

merkt, daß dies den Beleg für Deutschland nicht entkräften kann. Weiter 
sucht Kelle zu beweisen, daß durch die Bestimmung kirchliche Mißstände 
abgeschafft werden sollten, und nicht ein „weltlicher“, aus dem germanischen 
Heidentum stammender Unfug. Die cantica puellarum bezieht er auf den 
Gesang der Nonnen, deren Beteiligung am Meßgesang wie an der Messe 
überhaupt tatsächlich im MA. umstritten war. Wir wollen die Möglichkeit 
dieser Interpretation nicht leugnen, wahrscheinlich können wir sie mit Rück¬ 
sicht auf die Gesamtüberlieferung (die Kelle ganz übergeht) nicht finden. 
Es ist doch sehr zu bezweifeln, ob „pue/Za“ in diesem Zusammenhang ein¬ 
fach für Nonne stehen konnte. Keiles Behauptung: yy Puella ist gleich¬ 
bedeutend mit sanctiomonialis, nonnanis , nonna , ancilla dei , virgo sacra, 
virgo deo sacrata , virgo deo dedicata und bedeutet Klosterfrau, Nonne“ 
(S. 8), ist jedenfalls in dieser allgemeinen Form unhaltbar. Da auch Kelle 
ohne weiteres durch Jahrhunderte getrennte Belege zusammenwirft, könnten 
wir z. B. auf jenen Bauerntanz um die Kirche von St. Elined (bei Brecknock) 
verweisen, von dem im 12. Jh. Giraldus Cambrensis berichtet: 
Videos... hic homines seu pu eilas , nunc in ecclesia , nunc in coemiterio , 
nunc in chorea , que circa coemiterium cum cantilena circumjertur , wobei 
doch wohl niemand an Nonnen denken wird; oder noch besser auf jene 
„ puellae tripudiantes“, die zusammen mit „Robynhode“ und „communi cer - 
visia ecclesiae “ bis ins 15. Jh. eine Einnahmequelle der Kirche und Ge¬ 
meinde von Wells darstellten (Chambers I, 176). Dazu erinnern wir an 
den bekannten Vers der Carmina Burana: 

Ludunt super gramina virgines decore, 

Quorum nova carmina dulci sonant ore. 

Aber auch gesetzt den Fall, wir hätten puellae mit Nonnen zu übersetzen, 
so wäre noch zu erwägen, ob nicht „weltliche“ Bräuche in Nonnenklöstern 
gemeint waren, die z. B. Erzbischof Odo von Rouen bei seiner Visita¬ 
tionsreise in Villa Arcella vorfand und verbot: „ Item inhibemus ne de 
cetero in festis Innocentium et beatae Mariae Magdalenae ludibria 
exercealis consueta , induendo vos y scilicel vestibus saecularium , aut int er 
vos seu cum saecularibus choreas ducend o , nec extra refec- 
torium comedatis, nec tune nec alias in refcctorio saeculares recipiatis vo - 
biscum“ Vgl. Zs. f. Philos. u. kathol. Theol. N. F. 11, 1850, S. 161 ff. 

101 ) Vgl. Chambers I, 176 ff. 
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licet in ecclesia choros saecularium vel puellarum cantica exer - 
cere nec convivia in ecclesia praeparar e .“ 

Man hat diese convivia als heidnische Opfermähler ausgelegt, 
bis Kelle 1 ) auch hier eine Tradition innerhalb der Kirchen- 
bestimmungen nachzuweisen suchte, die seiner Meinung nach 
einen Zusammenhang mit heidnischen Bräuchen ausschloß. Er 
zitierte zu diesem Zweck Kanon 30 des 3. Konzils von Karthago 
(435), der wieder auf Kanon 28 des Konzils von Laodicäa zu¬ 
rückgeht, wo von den christlichen sog. Agapen die Rede ist. Diese 
fernliegenden Bestimmungen entziehen sich aber einer verläß¬ 
lichen Interpretation, und es ist m. E. kein Anhaltspunkt ge¬ 
geben, eine direkte Verbindung dieser afrikanischen Sitte oder 
Unsitte mit Kirchengelagen auf gallischem und germanischem 
Boden ohne weiteres zu behaupten. Zudem ist zu bedenken, 
daß bei den Völkern der Antike (wie auch bei den Germanen) 
feierliche Mahlzeiten den Kernpunkt der heidnischen Feste bil¬ 
deten, wobei die unsichtbare Teilnahme abgeschiedener Ver¬ 
bandsmitglieder bzw. der Heroen oder Götter der Veranstaltung 
kultischen Charakter (Opfermahl) verlieh. Da die Römer ein 
solches Fest in der zweiten Hälfte des Februar feierten, ist an¬ 
zunehmen, daß die Kirche mit der im 6. Jahrhundert um den 
gleichen Zeitpunkt angesetzten „Petri-Stuhlfeier“ den heidni¬ 
schen Brauch aufgenommen hat. Überhaupt scheint der antik- 
heidnische Totenkult auf die christliche Kirche stärkeren Einfluß 
geübt zu haben, als man meist wahrhaben will. Daß die Sitte 
der Totengaben übernommen wurde, ist bekannt. 103 ) Zum Toten¬ 
opfer gehörte aber das Totenmahl, und daß die Christen auch 
an diesem Brauch festhielten, ist durch Augustinus bezeugt 
(De moribus ecclesiae catholicae I, c. 34). Man verzehrte die 
Gaben für die Toten in gemeinsamen Gelagen auf den Kirch¬ 
höfen oder in den Kirchen, die als Hallen der Toten galten. 

Der Manichäer F a u s t u s hat den Christen ausdrücklich die 
heidnische Herkunft solcher Sitten zum Vorwurf gemacht: „Ihre 
Opfer habt ihr in Agapen umgewandelt, ihre Götzen (idola) in 
Märtyrer, die ihr mit ähnlichen Gelübden (votis) verehrt, die 
Schatten der Verstorbenen versöhnt ihr durch Wein und Speisen, 
die Festtage der Heiden feiert ihr mit ihnen.“ Das muß Augu¬ 
stinus (co. Faust. XX, 4 u. 21) zugeben: Solange, bis man sich 

102 ) Siehe oben S. 105, Anm. 33. 

,os ) Vgl. Julius Lippert, Christentum, Volksglaube und Volksbrauch, 
Berlin 1882, S. 265 ff. 
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davon befreit habe, sei man gezwungen, es zu dulden — „donec 
emendemus , tolerare compellimur!“ In seiner Epistula 29 vom 
Jahre 395 berichtet er dem Bischof Alypius von Tagaste, wie er 
die volkstümlichen Gastmähler am Festtage des III. Lcontius, 
früheren Bischofs von Hippo, bekämpft habe: „Damit es jedoch 
nicht scheine, als wollten wir unseren Vorgängern, die so offen¬ 
bar Vergehungen des unbedachten Volkes gestattet oder wenig¬ 
stens nicht zu verbieten gewagt hatten, irgendeinen Vorwurf 
machen, so erklärte ich ihnen, durch welchen Notstand in der 
Kirche dieser Mißbrauch offenbar entstanden sei. Als nämlich 
nach so vielen und heftigen Verfolgungen Friede wurde, hätten 
die Heiden scharenweise Verlangen getragen, den christlichen 
Namen anzunehmen; doch ihre Gewohnheit, die 
Festtage bei ihren Götzenbildern mit reich¬ 
lichem Essen und übermäßigem Trinken zu¬ 
zubringen, habe sie daran gehindert, und es sei äußerst 
schwer gewesen, sie von diesen höchst verderblichen, aber u r - 
alten Vergnügungen fernzuhalten. Da hätten es unsere Vor¬ 
fahren für gut gehalten, auf diese Schwachheit teilweise 
Rücksicht zu nehmen und ihnen gestattet, statt der 
Festtage, die sie aufgegeben hätten, andere Feste zu Ehren der 
heiligen Märtyrer, zwar nicht mit ähnlichem Frevel, aber doch 
mit ähnlichem Luxus zu feiern. Man beabsichtigte, ihnen erst 
dann, wenn sie bereits im christlichen Glauben befestigt seien 
und sich dem Joche des Herrn unterworfen hätten, die heil¬ 
samen Gesetze der Mäßigkeit, denen sie schon aus Ehrfurcht 
gegen den Gesetzgeber nicht widerstehen könnten, mitzuteilen. 
Deshalb sei es nunmehr an der Zeit, daß sie anfingen, nach 
Christi Willen zu leben, da sie doch nicht mehr leugnen könn¬ 
ten, daß sie bereits Christen seien. Jene Bräuche habe man 
ihnen gestattet, damit sie Christen würden; nunmehr sollten nie 
sie aufgeben, weil sie es bereits seien. — Sodann legte ich ihnen 
nahe, wir wollten die Kirchen jenseits des Meeres nachahmen, 
in denen ein solcher Mißbrauch entweder nie aufgekommen oder 
durch gute Vorsteher und den Gehorsam des Volkes abgeschafft 
worden sei. Zwar sage man der Basilika des HI. Petrus nach, daß 
in ihr täglich Beispiele der Trunksucht vorkämen; doch konnte 
ich zuerst darauf hinweisen, daß, wie ich gehört, dort schon 
öfters ein Verbot erlassen worden sei. Aber da diese Kirche 
weit vom Aufenthalte des Bischofs entfernt sei und sich in einer 
so großen Stadt viele fleischlich gesinnte Menschen befänden, 
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da ferner'die Pilger in immer neuen Scharen an jener Gewohn¬ 
heit mit ebenso großer Hartnäckigkeit als Unwissenheit fest¬ 
hielten, so habe dieser abscheuliche Mißbrauch noch nicht ab¬ 
geschafft und ausgerottet werden können.“ ,M ) 

Dieser Brief gewährt einen klaren Einblick in die kirchliche 
Amalgamierungstaktik und ihre Gefahren für das Christentum. 
Die Übereinstimmung solcher in die Kirche übernommener 
Sitten mit heidnischen Kultbräuchen mußte einer Paganisierung 
entgegenkommen, wo immer heidnische Traditionen fortwirkten. 
Sollte es also auch zutreffen, daß die christliche Kirche den 
Brauch von Kirchengelagen (und -tänzen) in neuhekehrte Länder 
mitbrachte, so war doch eine Vermischung mit bodenständigen 
vorchristlichen Überlieferungen urverwandter Art ,05 ) kaum zu 
verhindern. 

Unbestreitbar ist ein Zusammenhang mit germanischem 
Kultbrauch bei den Kirchengelagen, die sich in England unter 
dem Namen Church-ales oder Scot-ales über das Mittelalter hin¬ 
aus erhalten haben. 106 ) Bischöfliche Verbote dieser Sitte aus dem 
13. Jahrhundert bringen keine Einzelheiten. 107 ) Eine genaue Be¬ 
schreibung der Churchales in Ailgna mit allen Anzeichen hoher 
Altertümlichkeit findet sich jedoch in Stubbes Anatomy of 
the Abuses in England 1583 (ed. Furnivall S. 150 f.): „In cer- 
taine Toivns where drunken Bachus beares all the sway , against 
aChristmas,anEaster, Whitsonday, or some other time , 
the Church-wardens ... of euery parish, with the consent of the 
whole Parish, prouide half a score or twenty quarters of mault, 
wherof some they buy of the Church-stock, and some is giuen 
thern of the Parishioners them selucs, euery one conferring 
somewhat, according to his abilitie; which mault, being made 

,04 ) Sperrungen von mir. Vgl. Quasten S. 238 f.; Balogh S. 10 f. 

,05 ) Über germanische Totenmähler vgL O. Höf ler, K. G. I, 134 ff n 
und die dort angeführte Literatur. 

,06 ) Über das Eindringen heidnischer Opfermahl- und Trinkbräuche in 
die christlichen Kirchen bei den Angelsachsen vgl. Philippson S. 196 ff.; 
interessant sind Erbsliftungcn für immerwährende Kirchspieltrünke, z. B. 
durch das Testament eines John Cole von Theinethan, Suffolk, 1527: „ to 
fynde a drinkinge lipon Ascension Eve.“ 

107 ) Vgl. einen Brief von Robert Grosseteste, Bischof von Lin¬ 
coln, vom Jahre 1244 und eine Stelle in den Constitutiones (1240) des 
Walter von Chantiloup, Bischofs von Worchester, wo die , r scotales “ 
als compotationcs bezeichnet werden; Chambers I, 91, Anm. 2, 3. Das 
Konzil von Lambeth 1206 (c. 2) definiert „ scotales “ als „communes pota- 
tiones u . 
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into very strong ale or bere, it is set to sale, either in the Church, 
or sorne other place assigned to that purpose. Then, when the 
Nippitatum, this Huf-cap (as they call it) and this nectar of lyfe, 
is set abroche, wel is he that can get the soonest to it, and 
spend the most at it; for he that jitteth the closest to it, and 
spends the most at it, he i s c o u n t e d the godliest 
man o f all the r e s t ; but who either cannot, for pinching 
pouertie, or otherwise, wil not stick to it, he is counted one 
destitute bothe of vertue and godlynes . In so much as you shall 
haue many poor men rnake hard shift for money to spend ther 
at, for it being put into this Corban [= Opfer], they are per - 
swaded it is meritorious, & a good seruice to God. In this kinde 
of practise they continue six weeks, a quarter of a yeer, yea, 
half a yeer togither, swilling and gulling, night and day, tili they 
be as drunke as Apes, and as blockish as beasts .“ 

Die eigenartige Bereitung des Bieres, z. T. aus Spenden der 
Gemeinde; das Trinken als Ehrensache, als Opfer für Gott — 
alles das deutet auf einen in heidnisch-germanische Zeit zurück¬ 
reichenden Brauch. 100 ) Vor allem die Tatsache, daß niemand sich 
ausschließen durfte, erinnert an die Trinksitten der alten Ger¬ 
manen bei ihren rituellen Gelagen, von denen Grönbech 
(The Culture of the Teutons II, 177) folgendes Bild entwirft: 
„Durch das Leeren des Trinkgefäßes wurde vor allem eine Ge¬ 
fühls-Gemeinschaft erzeugt — der Ernte und dem Frieden galt 
der Segenswunsch. Die Männer tranken zusammen und tranken 
sich selbst zusammen, wie der alte Spruch sagt, mit dem an¬ 
gestammten Krafttrunk (ancestral brew of power). Die Ver¬ 
sammlung wurde geeint, und diese einigende Kraft des Getränks 
findet ihren Ausdruck in der Zeremonie, die verlangt, daß das 
Morn von Mann zu Mann rund um die Halle geht; die Kette 
muß ungebrochen sein und sich wieder schließen — die Ver¬ 
sammlung soll eins werden.“ In Gilden und anderen Verbänden 
lebten die alten Trinkriten bis in die Gegenwart fort. Nur teil¬ 
weise ist es der Kirche gelungen, durch Organisation der Feste 
und später durch Erwerb der Braurechte (Klosterkellcr) die Sitte 
in ihre Hand zu bekommen. 109 ) 

,ü ^) Vgl. V. Grönbech bei Chantepie de la Saussaye, 
Lehrbuch der Kdigionsgeschichte, 4 1925, II, 598 f. 

,oa ) Braurecht hatten z. B. die Kirchen von Lüttich (durch Otto II.), 
Utrecht (durch Otto III.), Köln, Münster; vgl. Schulte, Vom Grutbiere, 
AdhVfd. Niederrhein, Heft 85, 132; Karl Spieß, Das arische Fest, Wien 
1983, S. 45. 
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Neben dein Trinken gehörte zum alten Fest das rituelle 
Essen der „Opferspeisen 46 . Wie dies bei Kirchweihfesten früh 
christlich amalgamiert wurde, haben wir schon gehört. Was 
Gregor I. um 600 als Bekehrungsmittel gestattet hatte, suchte 
Gregor III. im 8. Jahrhundert (in einem Brief an Bonifatius um 
732) streng zu unterdrücken. Dabei handelte es sich freilich um 
die viel mehr verpönten Pferdemahle. Das festliche Rinder¬ 
essen hat die Kirche — wie noch Bräuche des vergangenen Jahr¬ 
hunderts auf deutschem Boden zeigen — vielfach in ihre Obhut 
genommen, ganz ähnlich den englischen Scot-ales. So erzählt 
Heyl (Volkssagen aus Tirol, Brixen 1897, S. 756, nr. 33), daß 
es im Pustertal bis 1833 Brauch war, aus dem Erlös der Kirch¬ 
tagssteuer jährlich einen Stier zu kaufen, der am Samstag vor 
dem 5. Sonntag nach Ostern vom Kirchenpropst geschlachtet und 
in der folgenden Nacht in einer eigenen, zur Kirche gehörigen 
Sudküche in einem großen Kupferkessel unter Aufsicht von Ge¬ 
meindemännern gesotten wurde. Am Sonntag wurde dann das 
Stierfleisch von allen Gemeindegenossen gekostet und hierauf 
unter die Armen verteilt. Ähnliches wird vom Kirchtag von 
St. Nikolaus in Hinterlüsen (Petschied) berichtet (Heyl S. 758). 

Das sind die gleichen Sitten, gegen die schon zur Zeit des 
Bonifatius ein Concilium Germanicum durch das Verbot an¬ 
kämpft, Schlachtopfcr (hostias immolatitias) darzubringen, wie 
es „dumme Menschen 66 in der Nähe der Kirchen nach heidnischem 
Ritus unter dem Namen der heiligen Märtyrer täten, Gott und 
seine Heiligen zum Zorn reizend. Aus ungefähr derselben Zeit 
stammt auch die Bestimmung gegen convivia in ecclesiis des 
Pseudo-Bonifatius! 

„Wenn ein gemeinsames Gelage“, sagt Martin P:n Nilsson 
(Ärets folkliga fester , Stockholm 1915, S. 12), „mit Gesang und 
Tanz zum heidnischen Kult gehörte und den Abschluß des Opfers 
bildete, wie Biergelage im Norden, so versteht man, warum das 
Volk dies mit aller Gewalt in die Kultstätten der neuen Religion 
übertragen wollte. 66 Daß über die erste Zeit der Christianisie¬ 
rung hinaus die Gelage als heidnische Kult Übung gepflegt und 
gerade deshalb an geheiligte Orte, in die Nähe der Kirche ver¬ 
legt wurden, geht aus einem Pseudo-Theodorischen Pönitentiale 
(Wasserschlehen, Die Bußordnungen der abendländischen Kirche, 
Halle 1851, S. 596) hervor, das dem 9. Jahrhundert angehört: 
(§2) „Si quis manducaverit vel biberit per ignorantiam juxta 
f an u m . . . Si vero per contemptum hoc fecerit , id est , post - 
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quam sacerdos ei praedicavit , quod sacrilegium hoc erat , et 
mensa daemoniorurn . S£ vero pro c ul tu d a e m o n um , et 
honore sirnulacri , hoc fecerit , 111 annos poeniteat .“ 

Nach alldem wird man kaum annehmen können, daß die 
mittelalterlichen convivia der Kleriker nur eine frühchristliche 
Sitte fortführten. Noch 1416 mußte eine Breslauer Synode den 
Klerikern ausdrücklich verbieten, am Tage des Sterbegedächt¬ 
nisses Gelage, also richtige Totenmähler, zu veranstalten, mit 
weltlichen Liedern und schändlichem possenhaftem Geschwätz. 110 ) 
Daß damit nicht nur gegen einen vielleicht im Spätmittelalter 
eingerissenen Unfug vorgegangen wurde, beweisen ganz ähnliche 
Bestimmungen aus der Frühzeit, vor allem die Capitula prcsby- 
teris data anno 882 des Hincmar von Reims (Mansi XV, 
478): Kein Geistlicher, so heißt es da, solle am Jahrestag m ) oder 
am 30., 3. oder 7. Tage, nachdem jemand gestorben sei, oder 
sonst bei einer Versammlung der Geistlichen sich betrinken; 
noch sich bewegen lassen, zur Minne der Heiligen oder der 
Seele selber zu trinken (in arnore sanctorum vcl ipsius animae 
bibere) oder andere zum Trinken zu zwingen oder sich auf 
fremdes Bitten zu betrinken. Auch sollte niemand da Geklatsch 
und ungeschlachtes Gelächter noch eitle Fabeln Vorbringen oder 
singen, noch möge er erlauben, daß die schändlichen Spiele mit 
dem Bären (turpia joca cum urso) oder mit Tänzerinnen vor 
ihm aufgeführt würden, oder daß man dort Dämonenlarven 
(larvas daemonum), die man gewöhnlich „ talamascas “ nennt, 
trage; denn das sei teuflisch (diabolicum) und durch die heiligen 
Gesetze verboten. 

F a r a 1 hat es zustandegebracht, auch hier einen Beleg für 
Jongleure zu finden. Natürlich handelt es sich um heidnisches 
Brauchtum. 11 “) Das „in amore sanctorum vel ipsius animae 
bibere “ läßt keinen Zweifel, daß hier die bei den germanischen 
Opferfesten herrschende Sitte des Minnetrinkens in verchrist- 

,10 ) „Conviviaque et commessationes in eorum convocationibus ct ani- 
mar um commemorationibus (quas stipas vocant) non fnciant; 
cantilenas mundanas , turpes et scurrilia turpiloquia non proferant ncque 
canteni (seil, clerici)“; Hartzheim V, 153. 

m ) y>(inniversari(i dies“: vielleicht Tag des Jahreswechsels? Vgl. Hof¬ 
ier, K. G. I, 140, der zu dieser Vermutung bemerkt, daß dies „wieder in 
die ,Zwölften 4 , die Julperiode, führte, also die klassische Zeit des Toten- 
spukes und Totenkults, wie uns das neben der Eyrbyggja&aga geradezu un¬ 
zählige Belege erweisen“; s. unten. 

1,a ) Vgl. Höf ler, K. G. I, 139; Eberls Rcallex. d. Vorgesch. 13, 
412 f.; Homeyer in Abh. d. Preuß. Akad. <1. Wiss„ Berlin 1864, 87 IT., 
140 etc. 
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lichter Form fortlebte. 118 ) Die für den Norden bezeugte Ver¬ 
bindung von Götterminne und Verstorbenenminne ist gewiß 
auch bei den Deutschen vorauszusetzen. Dafür spricht u. a. das 
zur Zeit Ottos I. so berüchtigte „Trinken der Teufelsminne“. 
Offenbar hat die Kirche schon früh versucht, diese „Teufel“ 
durch Heilige zu ersetzen (vgl. Neckel, Balder 126, Anm. 2). 

Bemerkenswert ist, daß auch die weiteren Einzelheiten in 
Hincmars Bericht zum Volksbrauch stimmen, wie er noch heute 
vereinzelt besteht. Plausus & risus inconditos , & fabulas inanes 
ibi ferre aut cantare gehört zur verbreiteten Sitte der Leichen¬ 
wache. Im Allgäu und auf der Lantkircher Heide, um ein Bei¬ 
spiel anzuführen, „halten beim Tode Unverheirateter, oft auch 
Verheirateter, ledige Leute beiderlei Geschlechts, die den Ver¬ 
storbenen besonders gut kannten, mit ihm verwandt [!] waren 
oder in der Nachbarschaft wohnten, zusammen die Totenwache 
drei Nächte lang ab, solange der Leichnam im Hause liegt, wobei 
Bier getrunken, Kuchen und Kaffee aufgetragen, Weiß¬ 
brot gebacken und zuletzt getanzt und gelärmt wird. Um 
12 Uhr wird ein Psalter gebetet. Darauf gelit’s wieder von 
neuem an, und zuletzt wird wieder getanzt, die Mäd¬ 
chen in bloßen Strümpfen [!]. So dauert’s fort bis 
gegen Morgen“. 114 ) 

Diese lustige Ausgelassenheit, die wir noch ziemlich all¬ 
gemein beim ländlichen Totenschmaus (in H e s s e n z. B. wird 
dabei getanzt!) finden, muß vom christlichen Standpunkt aus 
ganz unverständlich, ja unstatthaft erscheinen. Die uralte Tra¬ 
dition aber beweist, daß nicht bloß eine Entartung vorliegen 
kann. Schon im 9. Jahrhundert mahnt Papst Leo IV. in einer 
Homilie (Mansi XIV, 895), man solle die Gesänge und Reigen 
der Frauen (cantus et choros mulierum) in der Kirche oder in 
der Vorhalle der Kirche und die teuflischen Lieder, die das Volk 
zu nächtlicher Stunde über den Toten (super mortuos) anzu¬ 
stimmen pflege, verbieten sowie die Gelächter (cachinnos), die 
es übe, unter Anrufung des allmächtigen Gottes meiden. 115 ) Bei 

11S ) Vgl. schon Jakob Grimm, Deutsche Mythologie 4 , S.48 ff. 

,14 ) Anton Birlinger, Volkstümliches aus Schwaben, Freiburg i. B. 
1862, II, 406 f.; Sperrungen von mir. Vgl. Kondziella, Volkstüml. Sitten 
u. Bräuche im mhd. Volksepos, Wort u. Brauch 8, Breslau 1912, S. 137 ff. 
Nach Balogh (Nd. ZfVk. 6, 12 f.) sind in Ungarn Kirchentänze vor allem im 
Zusammenhang mit Begräbnisbräuchen noch heute üblich. 

,15 ) Vgl. auch einen Meereslieimer sermo synodalis von 1009; Mansi 
XIX, 314. 



Totengelage 


155 


Burchard von Worms (f 1025) steht die Beichtfrage: 11G ) 
„Hast du an Totenwachen teilgenommen, d. h. warst du bei den 
Vigilien der Körper Verstorbener, wo Leiber von Christen nach 
heidnischer Sitte (ritu paganorum) bewacht wurden, und hast 
du da teuflische Lieder gesungen und Tänze aufgeführt, welche 
die Heiden durch die Lehre des Teufels erfunden haben; und 
hast du da getrunken und Gelächter angestimmt und schienst 
du bei Hintansetzung aller Pietät und Liebesgefühle gleichsam 
ausgelassen über den Tod des Bruders?“ 

Dieses für die Kirche vielfach bezeichnende Unverständnis 
heidnischen Bräuchen gegenüber finden wir auch bei R e g i n o 
von Prüm (f 908): 117 ) Die Laien, welche Leichenwachen ab¬ 
halten, sollen das mit Furcht und Zittern und Ehrerbietung tun. 
Niemand wage es, dabei teuflische Lieder (diabolica carmina) 
zu singen oder Scherze und Tänze zu veranstalten, welche die 
Heiden durch die Lehre des Teufels erfunden hätten. Denn 
wer wüßte nicht, daß es teuflisch sei und nicht nur der christ¬ 
lichen Religion fremd, sondern auch der menschlichen Natur 
zuwider, dort zu singen, sich zu freuen und zu betrinken und 
Gelächter anzustimmen und bei Hintansetzung aller Pietät und 
Liebesgefühle gleichsam ausgelassen über den Tod des Bruders 
zu sein, wo Trauer und Klagen mit weinerlichen Stimmen über 
den Verlust des lieben Bruders erklingen sollten? Und deshalb 
sei solche unpassende Fröhlichkeit und verderblicher Gesang um 
Gottes Willen ganz und gar zu verbieten. Wer singen wolle, der 
solle Kyrie eleison singen, sonst möge er ganz schweigen. 118 ) 

Wir wissen heute, daß die Fröhlichkeit, die z. B. auch in 
China bei den dort ebenfalls üblichen Totengelagen nicht als 
anstößig empfunden wird, 110 ) im vorchristlichen Glauben und 
Totenkult begründet ist. 120 ) Nur die Erklärung ist noch um- 

,,fl ) Friedberg, Aus deutschen Bußbüchern, Halle 1868, S.89. 

117 ) De eccles. discipl. I, 382; M i g n e, PL. CXXXII, 266. 

,,H ) Mansi VIII, 629 reiht diese Stelle unter Canones Arelatenses ein, 
wofür Hoffmann, Kirchenlied 16, keinen Grund sieht. Angeblich stammt 
der Kanon aus dem Konzil von Chalzedon. Jedenfalls paßt die Bestimmung 
auf german. Verhältnisse. Vgl. auch Kan. 54 des Konzils von Köln (Mansi 
XXV, 262), 1310. 

no ) Vgl. auch die bei Hohnberg, Die Religion der Tscheremissen 
(FF Communications , Nr. 61, 1926, S. 31 ff.) beschriebenen Totenmähler; siehe 
Höfler, K.G.I, 134 ff. 

120 ) Vgl. Fustel de Coulanges, Der antike Staat, Berlin-Leipzig 
1907, S. 9: „Nicht um den eigenen Schmerz zur Schau zu stellen, entfaltete 
man das Leichengepränge, vielmehr zur Ruhe und zum Glücke des Toten“; 
t». Ilias XXII, 358; Odyssee XI, 73. 
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stritten. Man hat auf die sowohl im Morgen- wie im Abendlande 
verbreitete Vorstellung, daß die Toten durch Klagen gestört 
werden, verwiesen. Darauf fußt bekanntlich die Sage vom Kind 
mit dem Tränenkrüglein, die wir u. a. in Thüringen und Schlesien 
finden, und auch die Edda weiß zu berichten, daß jede Träne 
blutig auf die Brust des Toten rinnt. 121 ) Den tieferen und ur¬ 
sprünglichen Sinn hat aber doch wohl Grönbech (II, 185) 
erkannt: Der Einbruch des Todes in die Sippe wurde als ernst¬ 
hafte Gefährdung empfunden; „darum war es notwendig, 
Fröhlichkeit zu entfesseln und ihre ganze Kraft aufzubieten. 
Es galt, das Leben sicher über einen kritischen Punkt zu führen. 
Glück war zu einem Stillstand gekommen, der Hochsitz stand 
leer. . 

Daher die „ cachinni die ausgelassene Fröhlichkeit, daher 
das „ fabulas inanes referre aut cantare“, das (wie ja auch viel¬ 
fach die Totenklagen) mitunter berufsmäßig ausgeführt wurde, 
so bei den Slaven noch in späterer Zeit durch professionelle 
Schwankerzähler, die bis in die christlichen Gotteshäuser drangen 
(Lippert 419). 

Für eine verchristlichte Form dieser Sitte möchte ich das 
Ostergelächter (risus paschalis) halten, jene alte Ge¬ 
pflogenheit der katholischen Kirche, nach der in den letzten 
Tagen der hl. Woche der Prediger seine Zuhörer zum Lachen 
bringen sollte. 122 ) In Bayern ist das lustige „Ostermarl“ der 
Osterpredigt bis in die Gegenwart üblich geblieben. 123 ) 

Wir kennen ein magisch-reinigendes Lachen bei heidnischen 
Riten, so beim römischen Feste der Luperealien (Plutarch, 
Ronuilus XXI; vgl. R e i n a c h , Mythes , Cultes et Religions 
IV, 110). G. Dumezil (Le Probleme des Centaures , Paris 
1929, 206) hat die bemerkenswerte Tatsache hervorgehoben, daß 
diese Reinigungszeremonien offenbar seit je religiösen Bünden 
anvertraut waren, deren (wie er meint) einzige und periodische 

,21 ) Vgl. Carl Meyer, Der Aberglaube d. MA. u. d. nächstfolg. Jahrh., 
Basel 1884, 231; E. L. Rochholz, Dt. Glaube u. Brauch im Spiegel der 
heidn. Vorzeit, Berlin 1867, I, 20. — Über den Hang zur Verquickung von 
Klagen und Lachen: Usener im Rhein. Museum LIX, 625 (Kl. Sehr. IV, 
469). Balogh, Nd. ZfVk. 6, 1928, 8, sieht darin (wie auch in den Be¬ 
gräbnistänzen) den Ausdruck eines Dranges zur „Wiederherstellung des ge¬ 
störten seelischen Gleichgewichtes“ (?). 

*”) Vgl. G. Wedncr, E. F. Kesselring, Disputatio de risu pa - 
schall , Regiom. 1705; J. G. Beil, De causis risus paschalis , Lipsiae 1847. 

m ) Vgl. R. Reichardt, Die dt. Feste in Sitte u. Brauch, 1908; 
G. Schierghofer, Altbayerns Umritte und Leonardifahrten, München 
1913, S. 12 f. 
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Aufgabe sie gewesen seien. Die Bedeutung der kultischen Bünde 
wird uns noch mehrfach beschäftigen. Ihre Eigenschaft als 
Träger des Totenkults hat sich offensichtlich in den Gilden des 
Mittelalters fortgeerbt, indem die alten rituellen Formen auf 
die Feiern der „Stammheiligen“ übertragen wurden. 124 ) 

Macht man sich diese Zusammenhänge klar, so wird man zu¬ 
geben müssen, daß der Ursprung etwa der englischen Mirakel¬ 
spiele aus dem Korporationskult, dem Kultmahl zur Gedächtnis¬ 
feier, wie ihn L i p p e r t (S. 424) vermutet hat, durchaus nicht 
außer dem Bereich der Möglichkeit liegt. Auf „dramatische“ 
Spiele deuten jedenfalls die ,,/oca cum urso“ bei Hincmar von 
Keims. Man hat diese auf Tanzbären und ähnliche Scherze der 
Joculatoren bezogen, von denen wohl schon Alcuin in einem 
Brief an Fredegis (M. G. Hist. Ep. IV, 392) spricht. Man über¬ 
sah aber das gewiß ältere, im Brauchtum verbreitete Bärenspiel, 
das eng verbunden mit dem „Wildemann-Spiel“ erscheint. 126 ) 
Wir erinnern an das in der Westpriegnitz vor Weihnachten 
geübte „Borenleihen“ (Bärenführen), bei dem ein junger Bursch 
in Erbsenstroh an einer Kette tanzen muß (Berliner ZfVk. 21, 
179), sowie an die mannigfachen Tanzbärmasken bei Karnevals¬ 
umzügen, das Bärenjagen u. a. m. In Pommern und in Nord¬ 
schweden wissen wir von einem Hochzeitsbären, von einem Bur¬ 
schen in Bärenhaut dargestellt, mit dem eine Tötungszeremonie 
vollzogen wurde; der Bräutigam wurde Bär genannt! 128 ) An 
solche Spiele kultischer Art und nicht an Mimen muß Hincmar 
gedacht haben. Hier haben wir also einen Weg von den Ge¬ 
sängen, Tänzen und Gelagen zum Drama. 

Einen andern weisen die Totenklagen, die bei vielen 
Völkern Brauch sind, so bei den Slawen, Italienern und Fran¬ 
zosen, die aber auch bei den Germanen neben den cachinnis be¬ 
standen haben müssen, was außer dem Zeugnis des Tacitus das 
Vorkommen des Brauches z. B. in den deutschen Sprachinseln 
(Gottschee-Krain und Siebenbürgen) beweist (vgl. Ehrismann, 
Gesdi. I, 35 ff.). Als Klagelieder über Tote sind gewiß die in 
der kirchlichen Literatur mehrfach erwähnten „c/ad-s/sns“ 

124 ) Vgl. O. H öfter, K. G., vor allem I, 134 ff. Über die Gilde als 
Opfergemeinschaft s. schon K.Müllenhoff, Dt. Altertumskunde 4, Berlin 
1920, S. 216, 340; E. Wilda, Das Gildenwesen d. MA., Halle 1831. 

,26 ) Vgl. O. Höfler, Vildiver, Prähist. Zs. XIX, Wien 1932, S. 375 ff. 

U. J a h n , Volkssagen aus Pommern u. Rügen, Berlin 1890, S. 435 f.; 
Ham mar st e dt, in Beitr. z. Religionswiss. 2, 118 f., 131 f.; vgl. Hwb. des 
dt. Aberglaubens I, 881 ff.; R. \V o 1 f r a in , Bärenjagen u. Faschingslaufen 
im oberen Murtale, Wr. ZfVk. XXXIV, 1932, S. 59 ff. 
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(däd = död) aufzufassen. Sisu ist ahd. und ags. für Leichen¬ 
gesänge (nenia, funebria carmina) belegt. Ehrismann 
vermutet onomatopoetischen Ursprung aus „dem geheimnis¬ 
voll flüsternden, raunenden Vortrag der Zaubersprüche jeg¬ 
licher Art“ (S. 44). Interessant ist, daß entsprechend der 
Doppelbedeutung von lat. „ nenia “ in Übersetzungen „gtposi“ 
Possen und „ sisua “ Totenklagen zusammengestellt werden, was 
vielleicht auf eine Verwandtschaft der Begriffe deutet: Rituelle 
Possen wären bei Totenzeremonien nach dem Angeführten wohl 
vorstellbar und hätten dem christlichen Betrachter leicht als 
weltliche Possen erscheinen können (wie die anderen lusa turpia 
und turpiloquia der Kirchenerlässe). 

Der Indiculus superstitionum (Cap. reg. Franc. I, 222) unter¬ 
scheidet ein Sacrilegiurn super defunctos , id est dadsisas vom S«- 
crilegium (und sepulchrum) mortuorum. Zu beiden gehörte offen¬ 
bar ein gemeinsames Gelage. Wie bei AttilasTotenfeier (Jordanes, 
Gotenge8ch. c. 49) nach germanischem Zeremoniell auf den 
Leichengesang(YamentaJ einTrinkgelage folgte, so ehrte man noch 
in christlicher Zeit die Toten allgemein durch Gelage über ihren 
Gräbern ,27 ) und in den Kirchen, den Grabstätten der Heiligen. 

Darauf müssen sich die mittelalterlichen Bestimmungen 
gegen convivia in ecclesiis in erster Linie beziehen. Sie reihen 
sich den choris saecularium und den canticis puellarum als echt 
heidnischer Brauch an, eine Tatsache, für deren Gültigkeit die 
Unsicherheit eines einzelnen Belegs letzten Endes ganz belang¬ 
los bleibt. 128 ) Aus der engen Verbindung der heidnischen Feste 
überhaupt mit dem Totenkult ergibt sich die Vorliebe des Vol¬ 
kes für Friedhöfe und Kirchen als Aufführungsort der Tänze 
und Gesänge, abgesehen davon, daß die Bräuche nicht selten 
schon von heidnischer Zeit her an den später verchristlichten 
Kultstellen gehaftet haben werden. 

,27 ) Ehrismann, Gesch. I, 38f„ zitiert u. a. Benediclus Levita (um 850): 
Admoneantur fideles, ut ad suos mortuos non agant ea , q uae de paga - 
n o r um r itu remanserunt... Quando eos ad sepulluram portaverint, 
illum ulalum excelsum non faciant ...et super eor um tumulo s nec 
m anducar e nec b ib er e praesumant. 

128 ) Auch Quasten kommt in seiner Untersuchung über „Musik und 
Gesang in den Kulten der heidnischen Antike und christlichen Frühzeit 44 zu 
dem Schluß: „So ist der Kampf der Kirche gegen die heidnischen Pervigilien 
und Totengedächtnisfeiern zugleich die schärfste Auseinandersetzung mit 
heidnischer Musik, heidnischen Liedern, heidnischem Tanz und Frauen¬ 
gesang gewesen 44 (S. 247). Diese Auseinandersetzung hat auf germanischem 
Boden einem „jungen 44 Heidentum gegenüber, wie wir sahen, eine verschärfte 
Fortsetzung gefunden. 
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Lu di inhone s ti , theatrales 

Unsere Untersuchung hat bisher ergeben, daß seit dem frühen 
Mittelalter Volkslieder und Volkstänze kultischer Art in die 
christlichen Kirchen des germanischen Kulturkreises getragen 
wurden, wogegen die Geistlichkeit durch strenge Verbote, aber 
auch durch Amalgamierung anzukämpfen suchte. Es fragt sich 
nun, ob mit Tanz und Gesang vielleicht dramatische Elemente 
verbunden waren und ob für Baloghs Vermutung, daß von den 
„cachinni “ der heidnischen Zeit „wahrscheinlich sogar zu den 
Anfängen des Kirchendramas“ eine gerade Linie führe (Nd. 
ZfVk. 6, 1928, S. 2), eine Bestätigung zu finden ist. 

Die grundlegende Bedeutung des Tanzes in der Geschichte 
des Dramas fast aller Völker ist bekannt. Ernst Große (Die 
Anfänge der Kunst 1894, S. 215) bezeichnet das Drama — ent¬ 
wicklungsgeschichtlich — geradezu als eine differenzierte Form 
des Tanzes und weist auf die wichtige Tatsache hin, daß bei 
primitiven Völkern letzten Endes Drama und Tanz ziemlich 
identisch sind. Dies bestätigt auch die Überlieferung der Antike, 
in der der dramatische Tanz gewiß eine viel größere Rolle ge¬ 
spielt hat, als man im allgemeinen annimmt. 129 ) Es wird bei 
den Germanen nicht anders gewesen sein. 

Die höchst dramatische Potenz unserer Volkstänze wird nie¬ 
mand leugnen. Sie war wohl in noch stärkerem Maße den Tänzen 
des Mittelalters eigen. Die mittelalterlichen Tanzlieder hatten 
nach A. J e a n r o y (La poesie lyrique en France au moyen äge, 
Paris 1889, S. 293) schon durch die lebendige Einführung der 
Personen sowie durch die fast vollkommen dialogische Form, 
noch mehr aber durch die Art, wie sie gesungen, fast könnte 
man sagen: gespielt wurden, stark dramatischen Charakter. Und 
wir haben guten Grund, die mittelalterlichen Tänze zum größten 
Teil für germanisches Erbgut zu halten. 

Hans Naumann 13 °) hat gezeigt, daß sich unser Gemein¬ 
schaftsdrama, wie das anderer Völker, überwiegend auf Reihen- 

120 ) Vgl. Aristoteles, Poetik I, 5; Chambers I, 188; Martin 
P. Ni Iss on, Festdagar och Vardagar , Stockholm 1925, S. 87. 

!3°) Primitive Ccmeinschaftskultur, Jena 1921: über primitive Gemein¬ 
schaf tsdrainatik: S. 117 ff. 
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tanze zurückführen läßt, und wenngleich er dabei Profantänze 
nicht grundsätzlich ausschalten will, vermutet er doch, daß „im 
kultischen Reihentanz die Hauptwurzeln des Dramatischen 
liegen“. 

Über die Kultspiele der Germanen ist freilich so gut wie nichts 
überliefert. Ein Zeugnis für ihre mimisch-dramatische Ausbil¬ 
dung dürfen wir vielleicht in jener Erzählung des SaxoGram- 
maticus (f um 1208) erblichen, wie Starkad aus Uppsala 
durch das Lärmen der „Mimen“ vertrieben wurde (ed. Holder, 
S. 185): „Ad Haconern Dame tyrannurn se contulit , quod apud 
Upsalam sacrificiorum tempore constitutus, e f f emin at o s 
corporummotusscaenicosque mim o r um pl au - 
su s ac mollia nolarum crepitacula fastidiret“ 
Daß hier unter den „Mimen“ keine Berufsspieler, keine Histri- 
onen zu verstehen sind, sondern Tänzer und Darsteller kultischer 
Spiele, scheint mir ganz klar. Die Zeitangabe „sacrificiorum 
tempore “ und das Tanzen mit Schellen deuten darauf. 131 ) 
E. M o g k und andere haben an die Vorführung erotisch-obszöner 
Tänze und pantomimischer Szenen im Frey-Ritual zu Uppsala 
gedacht. 132 ) 

Jedenfalls ist vorauszusetzen, daß die Germanen dramatische 
Tanzspiele besaßen, und schon N i 1 s s o n (Arets folkliga fester 
1915, S. 264) bezeichnete es als höchst wahrscheinlich, daß 
solche unter jenen Tänzen waren, die zu unterdrücken sich die 
Geistlichen im älteren Mittelalter so sehr bemühten, die aber 
das Volk so sehr liebte, daß es trotz aller Verbote sie auf dem 
Kirchhof oder sogar im Innern der Kirchen aufführte. „Trifft 
das zu,“ meint Nilsson, „so haben wir hier einen neuen und 
wichtigen Faktor, mit dem bei der Erklärung des Eindringens 
mimetischer und dramatischer Elemente in den christlichen Kult 
im späteren Mittelalter, als die Kirche sich mehr den Neigungen 
des Volkes anpaßte, gerechnet werden muß.“ 

13! ) Die Beziehung auf dramatische Spiele von Berufsmimen hat schon 
Ph. S. Allen, Modern Philology VIII, 1910, 57 abgelehnt: „Mimus in the 
passage above quoted denotes a dancer, a noise-maker, and a ringer of bells 
(or one dressed in cloths hung with bells)“ 

l32 ) Abh. d. sächs. Ges. d. Wiss., phil.-hist. Kl., Leipzig 1909, S. 637, 
Anm. 9. Zur Deutung der Stelle vgl. jetzt 0. Höflcr, K. G. I, 293, Anm. 
45 a, der u. a. auf die tanzenden und springenden Gestalten und „Voltigeure“ 
verweist, die schon bei den bronzezeitlichen Schiffsumzügen (nach schwedi¬ 
schen Felszeichnungen) „eine ähnliche Rolle wie bei den Bewegungsriten 
noch der neuzeitlichen Fastnachtsfeiern“ zu spielen scheinen. 
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Sehen wir zunächst, wieweit die Kirchenbestimmungen selbst 
diese Annahme stützen. Das Konzil von Avignon 1209 spricht 
von „ obscoeni motus“ im Zusammenhang mit Tanzen, was an 
die „ effeminatos corporum motus“ der heidnischen Kulttänzer 
in Saxos Bericht anklingt. In einer Korveyer Handschrift 
(Mansi XXII, 730, c. 63) finden wir folgenden Beschluß einer 
unbestimmten Synode: „Ne choreae vel turpes et i n h o n e s ti 
ludi, qui ad lasciviam invitent , in cimiteriis vel ecclesiis 
agantur“ Gegen Ende des Mittelalters dann mehren sich die 
Erlässe, die über Tanz und Gesang hinaus offensichtlich auf 
Spiele mimisch-dramatischer Art zielen. 133 ) 

Man hat dies, soweit tatsächlich von dramatischen Spielen 
die Rede ist, vor allem auf geistliche Aufführungen bezogen, die 
bei fortschreitender Verweltlichung sehr wohl als ludi inhonesti 
bezeichnet und aus Kirchen und Kirchhöfen verbannt werden 
konnten. Eindeutig gegen Passions- und Heiligenspiele (Passionis 
dornini et aliorum sanctorurn ludos consuetos), in die sich 
turpido , scurrilitas , stultiloquium , que ad rem non pertinent“ 
mischten, und die Spieler wie Zuschauer „ad lasciviam et 
voluplatem , immo mortalem libidinern et cachinnationern“ statt 
„ad conpunctionem “ reizten, wendet sich 1471 Bischof Wedego 
von Havelberg (Riedel, Cod. diplom. Brandenburg . I, 3, Berlin 
1843, 257). Hier aber handelt es sich nicht mehr um Kirchen¬ 
spiele, sondern um Aufführungen, die der Hand der Geistlich¬ 
keit bereits entglitten waren. 134 ) Dagegen ist beachtenswert, daß 
Bischof Wedego außerdem (neben „cantilenas sive notas 
seculares“, also weltlicher Musik) in den Kirchen „larvales et 
theatrales jocos“ verbietet. In einem Konzilbeschluß von Trier 
1227 (Mansi XXIII, 30, c. 6) werden „ludi theatrales in ecclesia“ 
und „alii ludi inhonesti“ untersagt, überdies „tripudia et 
choreae et huiusmodi ludi saeculares in cimiteriis et in 
ecclesiis“ (Mansi XXIII, 32, c. 8). Schon Creizenach hat in 
bezug auf solche Verbote die Vermutung ausgesprochen (I, 94), 
daß damit „nicht sowohl die geistlichen Spiele, als vielmehr die 
Mummereien und unwürdigen Späße getroffen werden sollten, 
deren Schauplatz die Kirche öfter, zumal in der Weihnachtszeit 
war 66 . Ludus allein (wie auch lusus , spectaculum) bedeutet frei- 


,3S ) Vgl. das von mir im Neuen Arch. f. Theatergesch. II, 1931, S. 36 ff., 
gesammelte Material. 

131 ) Vgl. c. 21 des Provinzialkonzils von Sevilla 1512 u. a. m. 
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lieh als Terminus nicht viel. 135 ) Deutlicher ist die Bezeichnung 
„ Indus theatralis “. Und da ist es von Interesse, daß dieser Ter¬ 
minus auch auf andere als geistliche Spiele bezogen wurde. 

1207 erließ Papst Innocenz III. für die Provinz Gnesen in 
Polen folgendes Dekret (PL. CCXV, 1070): „ Interdum ludi 
fiunt in eisdern ecclesiis theatrales, et non solum ad ludi - 
briorum spectacula introducuntur in eas monstr a lar - 
varum, verum etiarn in tribus anni festivitatibus, quae 
continue Natalern Christi sequuntur, diaconi, presbiteri ac sub- 
diaconi vicissirn insaniae suae ludibria exercentes, per 
gesticulalionum suar um debacchationes ob- 
s c o e n a s in conspectu populi decus faciunt clericale 
vilescere . . .“ Das richtet sich gegen die Klerikerfeste (Narren¬ 
feste), die wir später besprechen wollen. Hier sei nur bemerkt, 
daß sie mit theatralischen Spielen, weltlicher Art natürlich, ver¬ 
bunden erscheinen, und das schon um 1200! Wir dürfen viel¬ 
leicht an kleine Rügespiele denken, wie sie z. B. in Tournai im 
ausgehenden 15. Jahrhundert zu Beschwerden von seiten der 
Bürgerschaft führten 13Q ) und 1304 in Hamburg durch ein Über¬ 
einkommen zwischen Senat und Kapitel eingestellt wurden. 137 ) 
Im übrigen konnte auch das „Königspiel“ an sich Anlaß genug 
zum Einschreiten geben (s. unten S. 373 ff.). 

Es ist nun kaum zu entscheiden, was noch von anderen 
Erlässen, soweit sie nicht geistliche Spiele betreffen, bloß den 
Narrenfesten gilt. Wenn wir bedenken, wieviel von vorchrist¬ 
lichen Bräuchen, Tänzen und Spielen auf Kirchenfeste und 
Heiligenkult übertragen wurde, so scheint es immerhin nicht 
ausgeschlossen, daß solche Volksspiele gemeint sind, wenn z. B. 
das Konzil von Worcester 1240 (Mansi XXIII, 526, c. 4) ver¬ 
bietet, „ne in coemeteriis vel aliis locis sacris ludi fiant 
inhonesti, maxime in sanctorum vigiliis et festis ecclesiarum, 
quod potius in dedecus sanctis cedere novimus quam honorem “. 

Vereinzelt ist von Jokulatoren und Histrionen die Rede, 
so in den Lütticher Synodalstatuten von 1287 (Mansi XXIV, 
903, c. 20): „ Praecipimus etiarn quod ioculatores , 

,35 ) Vgl. 11 g 13 f. 

13e ) Petil de Jullcville, Repertoire du Theätre comique en 
France au moyen äge , Paris 1886. 

137 ) Praeterea scholares nunquam, sive in electione sive extra , aliquos 
rhytmos faciant , tarn in latino , quam in teutonico , qui jamam alicujus valeant 
maculare (E. Meyer, Gesch. d. Hamburg. Schul- u. Unterrichtswesenß im 
Mittelalter S. 197 ff.); vgl. C reizen acli I, 394. 
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histriones, saltatrices in ecclesiis, coeme- 
terio vel porticu eiusdem vel in processionibus vel 
in rogationibus ioca vel ludibria sua non exerceant nec in dictis 
locis aliquae choreae fiant oder in einem Prager Synodal¬ 
beschluß von 1366 (C. Höfler, Prager Concilien 1862, S. 13): 
„ . .. cum deus in modulatione cantus instrurnentalis non delec- 
tetur, sed potius in devotione cordis, quare Omnibus et singulis 
•.. mandatur, ne lud o s theatrales vel etiam fistulatores 
vel joculatores in festo corporis Christi in processionibus ire 
quovis modo permittant et admittant“; oder in den bischöflichen 
Statuten von Nantes 1405 (Martene, Thes. Anecd. IV, 993): 
„prohibemus ... ne mimi vel joculatores ad monstra larvarum, 
vel inductionem cujuscumque personae, seu per ipsos voluntate 
propria inducti cum quocumque musicali instrumento ludere, 
nec aliqui cuiuscumque Status, gradus, conditionis, vel sexus, 
choreare, vel ad alium quemcumque lu dum ludere praesu - 
mant in ecclesiis vel cimeteriis nostrae civitatis .. .“ 

Im Fall von Prag und Nantes handelt es sich bei den ge¬ 
nannten „Jokulatoren“ vor allem um Musiker, es könnten auch 
bodenständige Spielleute gemeint sein (fistulatores!). Aber auch 
der Lütticher Beleg muß m. E. keineswegs als Zeugnis für eine 
Beteiligung von Berufs-„Mimen“ am mittelalterlichen geistlichen 
Drama angesehen werden. Die Bestimmung paßt Wort für 
Wort auf die volkstümlichen Bräuche, die sich nach heidnischer 
Sitte an die heiligen Orte, an Prozessionen und Bittgänge 
hefteten. Die Bezeichnung „mimi, ioculatores, histriones “ für 
Brauchtumsspieler war im Mittelalter offenbar geläufig (s. oben 
S. 11 f.). Folgendes Beispiel (das zugleich für die Methoden der 
Mimus-Forschung bezeichnend ist) mag das belegen. 

Reich (Der Mimus I, 807 f.) zitiert als Beweis für die 
Tätigkeit der Mimen (antiker Herkunft!) im Mittelalter eine 
Stelle aus der Schrift „De singulis libris canonicis scarapsus “ des 
Abtes Pirmin (f 753), Begründers von Reichenau, wie folgt: 
„Nullus Christianorum neque ad ecclesiam, neque in domibus, 
nec in ullo loco balationes, cantationes, saltationes, jocus et lusa 
diabolica facere non praesumat. Mimaritias et verba turpia 
et amatoria, vel luxuriosa, ex ore suo non proferat“ Dabei 
legt er auf den Ausdruck „mimiritias“ (wie cs nach anderer 
Lesart heißt) besonderen Wert und bemerkt dazu (I, 808, 
Anm.): „Allerdings fielen bei den Liebesgeschichten, welche die 
Mimen darstellten, verliebte und üppige Reden, und besonders 
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im roheren [!?] Mittelalter mögen sie direkt schändlich gewesen 
sein.“ Sehen wir uns jedoch die angeführte Stelle im Original 
an (Migne PL. LXXXIX, 1041), so kann es tatsächlich gar 
keinem Zweifel unterliegen, daß Pirmin nicht im geringsten an 
christliche „Mimen“ gedacht hat, sondern an heidnischen Volks- 
hrauch und Volksglauben! Der betreffende Abschnitt beginnt 
deutlich genug: „Noli adorare idola , non ad petras neque ad 
arbores, non ad angulos , neque ad fontes; ad trivios nolite 
adorare nec vota reddere .“ 138 ) Unmittelbar vor der zitierten 
Stelle heißt es: „ Viri , vestes femineas , feminae vestes viriles , 
in ipsis Kalendis , vel in alia lusa quam plurirna , nolite vestire. 139 ) 
Membra ex ligneo facta in trivios et ab arboribus vel alio nolite 
facere , neque mittere, quia nullam sanitatem vobis possunt prae- 
stare. Luna quando obscuratur, nolite clamores emittere. Nolite 
carrninum diabolicum credere , nec super se mittere non prae - 
sumat . . Und die Fortsetzung lautet: „ Omnia phylactricia 
diabolica, et cuncta supradicta nolite ea credere, nec adorare, 
neque voti illius reddere ... etc.“ Mit den „Mimen“ ist es also 
nichts. Nur die gewaltsam aus dem Zusammenhang gerissene 
Stelle konnte so gedeutet werden. Aber auch das nur durch eine 
kleine Textveränderung: Im Originaltext lesen wir nämlich: 
„neque ad ecclesiam, neque in domibus, neque in t riv i o , 
nec in ullo loco . . .“ Dieses „am Scheidewege“, das von vorn¬ 
herein auf Volksglauben weisen mußte, hat Reich — fort¬ 
gelassen! 

Die „ mimiritiae “ gehören also zum heidnischen Brauch wie 
die balationes, cantaliones, saltationes, joci und lusa diabolica. 
An anderer Stelle (Dicta Pirminii 28; vgl. Caspari, Kirchenhisto¬ 
rische Anecdota, Christiania 1883, S. 188) hat Pirmin selbst aus¬ 
drücklich das Heidnische solcher Bräuche hervorgehoben: „Ad 
ecclesiam cum devoto animo . . . sepius convenite ... Et ibi nullas 
causas ad judicandum audeat proferre et negotia non faciat et 
f a b u l a s o c i o s a s ex ore suo non proferat. Ballationes et 

ms) Ygj zu diggen Bräuchen R. Muus, Die altgerman. Rel. nach kirchl. 
Nachr. aus d. Bekehrungszeit d. Südgermanen, Diss. Bonn 1914, S. 11. 

,39 ) Zum Kleidertausch vgl. die iißQioriy.a der Griechen (Plut- 
arch. De midier, virt. 4); Harrison, Themis 505 ff. — Nach 
Herrad von Landsperg (E n g e 1 h a r d t S. 63 f.) ist der Kleidertausch eine 
Methode, verborgene Dinge zu erfahren. Vieles im Brauchtum deutet auf 
eine apotropäische Bedeutung der rituellen Vertauschung der Geschlechtcr- 
tracht; vgl. Höf ler, K. G. I, 177, Anm. 38. Höfler hält es auch für nicht 
ausgeschlossen, „daß die eigentümliche Verkleidung als Weiber ursprünglich 
nur den noch nicht voll Initiierten Vorbehalten war“ (ebd. I, 250, Anm. 287). 
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saltationes vel cantica turpia et luxuriosa velut sagitta diabolica 
fugite, nec ad ipsas ecclesias , nec in domibus vestris , nec in 
plateis , nec in ullo alio loco facere non presumatis , q ui a hoc 
de paganorum consuetudine r em an si f.“ 

Vergleicht man damit spätere Kirchenerlasse und bedenkt 
man die Zähigkeit, mit der solche Bräuche vom Volke fest¬ 
gehalten werden, so scheint die Annahme berechtigt, daß die 
Kirche im ausgehenden Mittelalter noch ganz die gleichen Tänze 
und teuflischen Spiele aus der Heidenzeit zu bekämpfen hatte 
wie Pirmin im 8. Jahrhundert. Dies gilt gewiß für die Bestim¬ 
mung der Kölner Synode von 1310 (Mansi XXV, 264, c. 64) r 
9 Jn ecclesiis et cimiteriis ... nec aliqui congregationes , consilia , 
parlamenta choreas facere vel cantilenas dicere . . . vel aliqua 
ludibria vel inhonesta agere praesumant auch für ein Verbot 
aus Wells von ca. 1338, das sich ausdrücklich gegen Tanz- 
spiele wendet: „Cum ex choreis ludis et specta - 
culis et lapidurn proiectionibus in praefata ecclesia (Kathe¬ 
drale von Wells) et eius cemeteriis ac claustro dissentiones san¬ 
guinis effusiones et violentiae saepius oriantur et in hiis dicta 
Wellensis ecclesia rnulta dispendia patiatur . . Aus diesen 
Gründen werden die choreae und anderen ludi verboten. 140 ) 

Von weiteren Beispielen wollen wir absehen, da bei der ganz 
allgemein gehaltenen Ausdrucksweise der meisten kirchlichen 
Bestimmungen eine verläßliche Interpretation kaum möglich 
erscheint. Immerhin ließen die zitierten Beschlüsse erkennen, 
daß mit Tanz und Gesang noch andere, vielleicht mimisch-drama¬ 
tische Spiele verbunden waren. 

Aus anderen Quellen wird dies bestätigt. Im anglo-norman¬ 
nischen „Manuel de Peche “ aus dem 13. Jahrhundert, das Wil¬ 
liam von Wadington zugeschrieben wird, finden sich folgende 
auf Kirchentänze bezügliche Verse: 

Karoles ne lutes nul deit fere, 

En seint eglise qe me veut crere; 
car en cymiter neis karoler 
est outrage grant , ou luter: 

Souent lur est mes auenu 
qe la fet tel maner de iu; 

Qe grant peche est , desturber 
Le prestre quant deit celebrer. 

,40 ) H. E. Reynolds, Wells Calhedral S. 85; Chambers I, 162 f. 


12* 
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In einer englischen Version von der Wende desselben Jahr¬ 
hunderts ist die Stelle wie folgt verändert: 

Karolies, wrastlynges, or s o m o u r g am e s , 
Who so euer hauntep any swyche shames, 

Yy eher che, Oper yn cherchezerde, 

Of sacrylage he rnay be a ferde; 

Or entyrludes, or syngynge, 

Or tabure bete, or oper pypynge. 

Alle swyche pyng forbodyn es, 

Whyle pe prest stondep at messe .. . 141 ) 

Hier werden die „ Karolies 66 in einer Reihe genannt mit Volks¬ 
spielen, Wettkämpfen vor allem, deren Eindringen in die 
Kirchen und Friedhöfe u. a. Bischof Grosseteste von Lincoln in 
der ersten Hälfte des 13. Jahrhunderts bezeugt (Chambers I, 
91, Anm. 2), aber auch mit „ entyrludes “. Wenn in den Consti - 
tutiones (1240) des Bischofs von Worcester, Walter von Chan- 
teloup, den Klerikern verboten wird: „nec sustineant ludos fieri 
de Rege et Regina, nec arietas levari, nec palaestras 
publicas fieri , nec gildales inhonestas “ (Chambers I, 91, Anm. 3), 
so läßt das erkennen, wie eng dramatische Spiele mit den übri¬ 
gen Bräuchen verbunden waren. Solche Spiele dürfte derselbe 
Walter de Chanteloup auch unter den „ludi inhonesti“, deren 
Aufführung auf Friedhöfen und heiligen Plätzen vor allem an 
Festtagen er ganz im Stile der übrigen Kirchenbestimmungen 
dieser Art verbietet, 142 ) verstanden haben. Man vergleiche dazu 
noch einen Synodalbeschluß von Exeter 1287: 143 ) „Ne quisquam 
luctas, choreas, vel alios ludos inhonestos in coerneteriis exer- 
cere praesumat; praecipue in vigiliis et festis sanctorum, cum 
huismodi [!] ludos theatrales et ludibriorum 
spectacula introductos per quos ecclesiarum coinquinatur 
honestas, sacri ordines detestantur ferner ein Verbot des 
Bischofs von Winchester, William von Wykeham, vom Jahre 
1384 (T. F. Kirby, Wykehams Register, Hampshire Rec . Soc., II, 
410): „ad pilas ludere, iactationes lapidum facere . . . coreas 
facere dissolutas , et interdum canere cantilenas, ludibrio - 

m ) Vgl. Chambers I, 93, Anm. 1. 

n2 ) Wilkins, Concilia Mapnae Britanniae et Hiberniae, etc., 1737, 

I, 666. 

143 ) Ebenda II. 129, c. 13; Chambers L 92. 
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rum spectacula facere saltationes et alios 
lu d o s inhonestos frequentare , ac multas alias insolen - 
das perpetrare , ex quibus dmeterii huiusmodi execrado seu 
polludo frequendus verisimiliter formidetur“; endlich eine Be¬ 
stimmung der Oxforder Universität vom Jahre 1250, die den 
Zusammenhang von Kirchentänzen mit volkstümlichen Masken¬ 
umzügen und Jahresbräuchen beweist (Anstey, Munimenta Aca- 
demica I, 18): „ne quis choreas cum larvis seu strepitu aliquo 
in ecclesiis vel plateis ducat, vel sertatus , vel coronatus 
corona ex foliis arborum , vel florum vel aliunde composita 
alicubi incedat .. 

Nach alldem kann es als erwiesen gelten, daß neben zahl¬ 
reichen anderen Bräuchen auch mimisch-dramatische Volksspiele 
auf Friedhöfen und in Kirchen zur Aufführung gelangt sind, 
nicht selten gewiß unter Beteiligung der Kleriker, und es ist zu 
vermuten, daß die kirchlichen Verbote gerade diese Spiele als 
„ludi inhonesti “ und „ theatrales “ zu bezeichnen pflegten. Die 
Kontinuität der Kirchenerlasse legt es nahe, auch eine Konti¬ 
nuität des bekämpften Brauchtums anzunehmen, um so mehr, 
als das hohe Alter solcher Volksbräuche gar nicht bezweifelt 
werden kann und die Wahl geheiligter Orte zu ihrer Aufführung 
kaum erst in der Spätzeit erfolgt sein wird. Wir werden also 
von den deutlicheren Bestimmungen des späteren Mittelalters 
auf die wortkargen der Frühzeit zurückschließen dürfen. 

Mit der Feststellung, daß heidnische Spiele dramatischer Art, 
offenbar altem Kultbrauch nach, auch an den christlichen Kult¬ 
stätten weitergepflegt wurden, ist freilich über die Art dieser 
Spiele noch nichts ermittelt. Dazu müssen wir uns nach anderen 
Quellen umsehen. 


Dramatische Tanzspiele 

Einiges über den Charakter der Tanzspiele, die sich im 
Mittelalter mit größter Zähigkeit an Kirchen und Friedhöfe 
hefteten, können wir den zahlreichen Tänzersagen entnehmen, 
die als Ahschreckungsgeschichten gegen den störenden heidni¬ 
schen Brauch von kirchlicher Seite in Umlauf gebracht wurden. 
Es wird sich dabei vielfach um „dämonische Kultsagen“ handeln, 
um eine Dämonisierung kultischer Bräuche im Volk, „wobei 
höchst unmittelbar das Grauen zum Ausdruck kommt, das die 
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uralten heiligen Handlungen umwitterte 44 (Höfler, K. G. I, 237). 
Bisweilen aber werden solche Geschichten ihre Entstehung auch 
bloß der mehr oder weniger tendenziösen oder irrigen Aus¬ 
deutung unchristlicher Bräuche durch Geistliche verdanken. 

Ein Beispiel für diesen letzten Fall möchte ich in der Be¬ 
schreibung eines Bauerntanzes in der Kirche von St. Elined bei 
Brecknock erblicken, die Giraldus Cambrensis (f 1188) 
in seinem ltinerarium Cambriae (I, 2) gibt: 144 ) „Sieh hier Männer 
und Frauen bald in der Kirche, bald auf dem Kirchhof, bald im 
Singereigen (chorea cum cantilena) um den Kirchhof herum 
plötzlich zu Boden stürzen und zuerst gleichsam in Ekstase hin¬ 
gerissen und ruhig, dann aber wie in Raserei aufspringen und 
Handwerke, die an Festtagen nicht erlaubt sind, mit Händen 
und Füßen darstellen. Sieh den einen Hand an den Pflug legen 
und den andern die Ochsen wie mit der Peitsche antreiben und 
beide die rauhen Laute ausstoßen, die zur Arbeit gehören. 
Weiter sieh eine Tänzerin gleichsam den Rocken schleppen, bald 
den Faden mit Hand und Armen ausziehen, bald den zu eggen¬ 
den [?] Auszug auf die Spindel wickeln, die eine im Herum¬ 
gehen, mit den erzeugten [Ketten-]Fäden die Leinwand anlegen, 
die andere die angelegte Leinwand durch den Hin- und Herwurf 
des Schiffchens und wechselnde Schläge der [Einschußnadel?] 
weben. Endlich siehst du sie staunend im Innern der Kirche mit 
Opfergaben zum Altar geführt erwachen und wieder zu sich 
kommen (tanquam experrectos et ad se redeuntes)“ 

Daß es sich bei diesem eigenartigen mimischen Tanz um eine 
Art Buße für an Feiertagen unrechtmäßig getane Arbeit ge¬ 
handelt habe, ist nicht glaubhaft. 145 ) Wahrscheinlich suchte sich 
Giraldus auf diese Weise einen Brauch auszulegen, der ihm 
unverständlich blieb, wenn er nicht bewußt seinen Bericht zu 
einer Abschreckungsgeschichte im Stile der übrigen Tänzersagen 
jener Zeit umgeformt hat. Zugrunde liegt vermutlich ein mi¬ 
mischer Tanz magischer Bedeutung. Bemerkenswert ist dann, 
daß die Tänzer, unserem Gewährsmann zufolge, wie in Ekstase 

,14 ) Herum Britannicarum Medii Aevi Scriptores 1859 ff., VI, 32; ich 
benutze die Übersetzung aus dem Lateinischen von C. Sachs, Weltgesch. 
d. Tanzes, 1933, S. 171. 

,45 ) So legt es Faral, Mimes frangais S. 232, Anm. 1, aus; dagegen ver¬ 
weist Chambers I, 189, mit Recht auf ähnliche Kinderspiele. — Auch 
an eine Tanzkrankheit (chorea major) wird nicht ohne weiteres zu 
denken sein. 
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spielten und erst am Ende wieder zu sich kamen. Mimische 
Volkstänze ähnlicher Art sind nicht selten. Wir erinnern an den 
Halleiner Schwerttanz, der von 20 Tänzern nachts bei Fackel¬ 
beleuchtung getanzt wird und fast eine Stunde dauert: alle 
tragen die Bergmannstracht; unter den Figuren des schwierigen 
Tanzes befinden sich auch solche, die die Arbeit der Knappen 
darstellen, z. B. die Einfahrt ins Bergwerk: der Führer gleitet 
eine Leiter, die an das Sehwertgeflecht angelehnt ist, hin¬ 
unter etc. 140 ) 

In eigenartigem Gegensatz zu der von Giraldus gegebenen 
Erklärung eines Kirchentanzes als christliche Buße stehen jene 
zahlreichen mittelalterlichen und neuzeitlichen Tänzersagen, die 
von furchtbaren Strafen für die Aufführung von Tänzen an 
heiligen Tagen und Orten berichten. 14 ') Innerhalb der weitver¬ 
zweigten Sagenfamilie ist für uns von besonderem Interesse die 
Strafvariante der Verwandlung in Steine. Als typisch für die 
deutsche Form dieser Variante kann etwa folgendes Beispiel aus 
Kuhns Märkischen Sagen (Berlin 1843, Nr. 236) gelten: „Un¬ 
weit des Dorfes Virchow in der Mark steht eine große Menge 
von Steinen zusammen, die sich ordentlich zu einem Kreise zu¬ 
sammengestellt zu haben scheinen; es sind aber keine Steine, 
sondern verwandelte Menschen, die zur Strafe zu Stein wurden. 
Vor vielen hundert Jahren tanzten hier mehrere am heiligen 
Pfingsttage einen Tanz. Sie waren dabei ganz nackt. Aber kaum 
hatten sie den Tanz begonnen, so blieben sie auch stehen, wie 
sie gerade waren. In der Mitte stehen die beiden Bierschenken, 
außerhalb die beiden Spielleute, und um jene herum sieht man 
die 14 Tänzer stehen.“ 

Ähnliche Versteinerungssagen finden wir — ohne das für 
Deutschland bezeichnende Motiv der Nacktheit (Adamstanz), in 
dem schon Ed.Schröder (Zs. f. Kirchengcsch. XVII, 1897, 
S. 157) einen „heidnisch-sakralen Rest“ erkannt hat — in Frank¬ 
reich und England weit verbreitet, vor allem in Gegenden, in 
denen Megalithdenkmäler bestehen, jene kreis- oder reihcn- 


nn ) Vgl. J. Schiestl, Dürnberger Knappen- und Schwerttanz, Jb. des 
Salzburger Mus. Carolino-Augusteum 1865. Es sei hierzu auf das merk¬ 
würdige Auftreten von Handwerkern im männerhiindischcn Totenzug ver¬ 
wiesen, das II öfter I, 296 ff. belegt und im II. Bd. seines Werkes noch ein¬ 
gehender zu behandeln verspricht. 

I17 ) Vgl. ii. a. F. Ranke, Die deutschen Volkssagen, München 1910, 
S.230; S. Singer, Neidbart-Studicn S. 12. 
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förmigen Steinsetzungen, die als Charakteristikum der jung- 
steiuzeitlichen Grabanlagen gelten. An diese, wie auch an Einzel¬ 
steine, sog. Menhir, knüpften sich uralte Kulte, gegen welche 
die Kirche seit dem 5. und 6. Jahrhundert ankämpfte (vgl. zahl¬ 
reiche Konzilbeschlüsse seit dem Konzil von Arles 452, einen 
Erlaß Childeberts I. im 6. Jahrhundert, die Admonitio generalis 
von 789 u. a. m.), die sich aber vereinzelt, z. B. in Frankreich, 
doch bis ins 18. und 19. Jahrhundert erhalten haben. 14 *) 

Dabei spielten Tänze eine wichtige Rolle, oft in Verbindung 
mit phallischen Riten. So wird berichtet, daß um den Menhir 
von Ponbeau zu Fastnacht Männer einen Tanz aufführten, jeder 
,.penem suarn manu proferens “. ,4 °) Bisweilen griff die Kirche zu 
dem bewährten Mittel der Amalgamierung und errichtete 
über den Megalithdenkmälern Kapellen, so in St. Germain sur 
Vienne (Clarcnte). 150 ) Daß man in England mit Vorliebe Kirchen 
an die Stelle oder in die Nähe solcher Steinsetzlingen baute, 
haben wir schon angeführt. Wir werden zweifellos darin den 
Grund für so manchen Tanzbrauch, der an bestimmte Kirchen 
oder Kapellen gebunden war, zu suchen haben. 

Eine andere Strafvariante, die Tanzwut, liegt jener Sagen¬ 
gruppe zugrunde, der auch die berühmte Sage der Tänzer 
von Kölbigk angehört. 1&1 ) Die Geschichte, die in zahlreichen, 
in Einzelheiten divergierenden Fassungen überliefert ist, lautet 
ungefähr so: In dem kleinen anhaitischen Orte Kölbigk soll es 
sich in der ersten Hälfte des 11. Jahrhunderts zugetragen haben, 
daß junge Leute am Julabend während des Gottesdienstes in der 
Vorhalle der Kirche und im Kirchhofe einen Tanz veranstalteten, 
zu dem sie auch die Tochter des Priesters verleiteten. Da der 
Lärm der Tanzenden die Andacht störte, ersuchte der Priester, 
sie möchten aufhören, jedoch ohne Erfolg. Darauf geriet der 
Priester in Wut und rief: „Gebe Gott und der Hl. Magnus, daß 
ihr das ganze Jahr singen und tanzen müßt!“ Und so geschah es: 
sie mußten weiter tanzen, das ganze Jahr. Als der Sohn des 
Priesters seine Schwester aus dem Reigen ziehen wollte, blieb 

148 ) Vgl. dazu August Stieren, Ursprung und Entwicklung der Tänzer¬ 
sage, Diss. Münster i. W. 1911. 

,49 ) S e b i 11 o t, Le Folklore de France IV, 63. 

16 °) E. Carthailhac, La France prehistorique , Paris 1889, S. 304 ff., 
Abb. 151 f. 

lßl ) Vgl. Edvard Schröder, Die Tänzer von Kölbigk, ein Mirakel 
des 11. Jh., Zs. f. Kirchengesch. XVII, 1897, S. 94—164. 
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ihm ihr Arm in der Hand. Erst am Julabend des nächsten Jahres 
wurden sie erlöst und wanderten dann ruhelos in der Welt um¬ 
her, das Wunder zu künden. 

Noch Schröder dachte an eine historische Grundlage, an 
ein wirkliches Vorkommnis aus der Regierungszeit Heinrichs II.; 
er spricht (S. 149) von „den unglücklichen Bauern, die dort im 
Jahre 1021 einen Anfall von Tanzwut durchmachten 46 , und sucht 
eine Erklärung dafür in Unglücksschlägen, die jene Gegend da¬ 
mals trafen. Die Auslegung des Kölbigker Tanzwunders als 
Ausbruch der großen Chorea finden wir übrigens schon bei 
Schriftstellern des 16. Jahrhunderts. 

Was diese angebliche Volkskrankheit betrifft, 1 ”) so möchte 
ich es mit B a 1 o g h (NdZfVk. 6, 13) nicht für ausgeschlossen 
halten, daß sie ihren Ursprung „einer lokalen Ausartung der 
Kirchhoftänze verdankt 66 . Dafür spricht folgender Bericht zum 
Jahr 1375: „ Eius tempore , mira secta tarn virorum quam mulie- 
rum venit Aquis Grani de partibus Alamanniae , et ascendit 
usque Hanouiam seu Franciam , cuius talis fuit conditio . Nam 
homines utriusque sexus illudebantur a daemonio , 
taliter quod tarn in domibus quam in plateis et i n Ecclesiis 
se inviccm manibus tenentes chorizabant et in altum saltabant, 
ac quaedam n o m in a daemoniorum nominabant , 
videlicet Frisces et similia , nullam cognitionem in huius modi 
chorizatione nec verecundiam sui propter astantes populos ha - 
bentes“ (Petri de Herentals Vita Gregorii XI in Stephan. Baluzii 
Vitae Paparum Avenionensium I, Paris 1693, 483). Balogh ver¬ 
mutet, der heidnisch-kultische Tanz, dem der Weg zum christ¬ 
lichen Ritus verwehrt war, sei zur seelischen Volkskrankheit 
ausgeartet. 

Wie dem auch sei, alle historischen Kombinationen über die 
Kölbigker Geschichte werden dadurch hinfällig, daß die Sage, 
wie wir heute wissen, keineswegs in Kölbigk ihren Ursprung 
hat, sondern dort erst relativ spät, vielleicht zur Erklärung von 
Steinbildern, eingeführt wurde. Die Geschichtsqucllen des 
11. Jahrhunderts wissen noch nichts davon, was besonders bei 
dem Fortsetzer der Quedlinburger Annalen (M. G. Scr. III, 72 
bis 90) auffallen muß, der nicht weit von diesem Kölbigk wohnte 

,52 ) Vgl. Alfred Martin, Gesch. der Tanzkrankheit in Deutschland, 
ZdVfVk, 24. 1914. 
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und sonst für die wundersamen Ereignisse gerade der Zeit von 
994—1025 große Vorliebe zeigt. 

Tatsächlich finden wir die Kölbigker Tänzersage in ihren 
wesentlichen Zügen schon im 9. Jahrhundert in der Vita Eligii , 
die ein Mönch von St. Eloi zu Noyon in der karolingischen Zeit 
nach einem Buch niederschrieb, das ein Freund des Eligius (588 
bis 659), Audoenus von Rouen (609—683), verfaßt hatte. 153 ) 
Hier wird von Eligius erzählt, er habe einmal unweit von Noyon 
am Feste der Natales S. Petri gegen die Tänze und anderen heid¬ 
nischen Bräuche gepredigt: „abiciendos dumtaxat atque abhomi - 
nandos esse cunctos daemonum lu d o s et nefandas sab 
tationcs omnesque inanes prorsus relinquendas superstitiones.“ 
Die Zuhörer aber erklärten, sie würden nie von ihren alten 
Bräuchen lassen: ,, Nunquam tu , Romane , quamvis haec fre¬ 
quenter taxes, consuetudinesy nostras evellere poteris 9 sed solem - 
nia nostra , sicut hactenus fecirnus , perpetuo semperque frequenta- 
birnus, nec ullus hominum erit , qui p ri s c o s atque gratis - 
s i rn o s possit nobis unquam prohibere lud o s.“ Darauf habe 
Eligius zu Gott um Bestrafung gebetet, und sofort hätten die 
Tänzer zu rasen (debaccare) begonnen und so das ganze Jahr 
tanzen müssen. 

Diese Erzählung ist in mehrfacher Beziehung für uns von 
höchstem Wert. Vor allem wirft sie ein ganz neues Licht auf 
die Art der von der Kirche mit den schärfsten Ausdrücken be¬ 
legten Bräuche: priscos et gratissimos ludos nennt sie das Volk 
selbst, und mit unerschütterlicher Liebe hängt es an ihnen. 
Dann gewinnen wir einen Blick in die Werkstatt der Kirche im 
Kampfe gegen das Heidentum. Endlich beweist die große Ver¬ 
breitung der Sage in den verschiedensten Variationen als A b - 
schreckungs geschichte gegen Tänze in und vor Kirchen, 
wie stark das Bedürfnis nach solchen Waffen gegen festverwur- 
zclte Tanzbräuche vor allem in den Ländern des germanischen 
Kulturkreises war. Romanisch waren sie jedenfalls auch in Frank¬ 
reich nicht, das beweist doch wohl die Anrede 99 tu Romane“ 9 
mit der der Hl. Eligius als Fremdling bezeichnet wird. Auch die 
megalithisdien Steinsetzungen hängen, wie heute schon feststeht, 
zum großen Teil mit germanischen Kulttraditionen zu¬ 
sammen. 


IM ) M. G. H. SS. Rer. Meroving. IV, 711 ff.; vgl. Stieren S. 15 f. 
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Exkurs: 

Die Kölbigker Tanzverse und der germa¬ 
nische Ursprung derBalla de 

Die Tatsache der sekundären Entstehung der Kölbigker Sage 
kann den Berichten doch nicht ganz ihren Wert als Zeitdoku¬ 
mente nehmen. Jede Abschreckungsgeschichtc mußte mehr oder 
weniger an noch lebende Bräuche anknüpfen, in deren Bekämp¬ 
fung ja ihr Sinn lag. Jedenfalls behält unsere Erzählung volle 
Geltung als älteste Beschreibung eines Volkstanzes mit Reigen¬ 
führer und Vorsänger und als älteste Überlieferung eines Tanz¬ 
liedes, einer „Ballade“ mit Kehrreim, in der abendländischen 
Literatur, wenn auch in lateinischer Übersetzung: 

Equitabat Bovo per silvam frondosam , 

Ducebat sibi Merswinden formosarn, 

Quid starnus? Cur non intus? 

Nach dem Bericht des Theodericus von der Mitte des 11. Jahr¬ 
hunderts (überliefert in einer Handschrift des Ordericus Vitalis) 
hießen die Tochter des Priesters Awa, die zwei Mädchen, welche 
diese herauslockten, Merswind und Wibecina, der Anführer 
Bovo, der Älteste, der das Lied anstimmte, Gerlef. Das germa¬ 
nische Milieu ist demnach nicht zu bestreiten. 154 ) 

,B4 ) Mit begreiflicher Entrüstung wendet sich Edward Schröder 
(Das Tanzlied von Kölbigk, Nadir, von d. Ges. d. Wiss. zu Güttingen, phil.- 
hist. Kl. 1933, IV, 17, S. 355 ff.) gegen den französischen Wissenschafts¬ 
chauvinismus, wie er in Paul Verriers Arbeit „La plus vieille citation 
de carole “ (Romania 58, 1932, S. 380 ff.) neuerdings zum Ausdruck kommt. 
In blinder Verdrehung der Tatsachen, für die allerdings die verbreitete, als 
„Objektivität“ getarnte romanistische Voreingenommenheit deutscher For¬ 
scher z. T. mitverantwortlich ist, wird hier von französischer Seite wieder 
einmal der Anschein zu erwecken versucht, als sei die deutsche Gelehrten- 
welt darauf aus, französisches Kulturgut skrupellos für ihr Räubcrvolk zu 
annektieren. Daß hier (wie in zahllosen anderen Fällen!) gerade die Fran¬ 
zosen es sind, die mit einer Überheblichkeit, unter der die Deutschen von 
seiten der Römer nach dem Zeugnis eines St. Galler Mönches schon im 
9. Jahrhundert zu leiden hatten, fremdes Kulturgut ohne Berechtigung für 
sich in Anspruch nehmen, hat Schröder überzeugend dnrgetnn: Das Köl¬ 
bigker Tanzlied ist deutscher Herkunft, das beweisen allein schon die 
Namen. Schröders Versuch einer Rückübersetzung aus dem Lateinischen 
ins Altsächsische scheint mir überzeugend: 

Red imo Bovo thuru tvald gronen, 
hem imo forde Meriswith thie sconen . 

Wat staÖ wi? tvi ne gad wi? 

Die Bezeichnung „ chorolla “ stammt nach Schröder von dem Redaktor 
Goscelin, der offenbar als Mönch von St. Berlin in seiner flandrischen [! 1 
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Zur Interpretation der Verse wird es sich lohnen, etwas 
weiter auszuholen und die eng damit verbundene Streitfrage 
nach dem Ursprung der Ballade zu berühren. 

Es entsprach einer Mode (so kann man es ruhig nennen) 
unserer jüngsten Vergangenheit, unter vielem anderen auch die 
Balladendichtung des Nordens auf französische Gesellschafts¬ 
kunst zurückzuführen. Der dänische Gelehrte Johannes Steen- 
8 t r u p scheint mir geradezu einen Ehrgeiz darein zu setzen, die 
skandinavischen volkstümlichen Tanzlieder als gesunkenes fran¬ 
zösisches Kulturgut zu erweisen. In seiner eingehenden Unter¬ 
suchung „De danske Folkevisers aeldste Tid og Visernes Her - 
körnst“ (Historisk Tidsskrift I, Kobenhavn 1918—20, S. 232 ff., 
355 ff.) vermissen wir aber jede stichhaltige Rechtfertigung dieser 
Ansicht. Die frühe Zufallsüberlieferung etwa im „Roman de la 
Rose ou de Guillaume le Dole “ (ed. G. Servois 1893) vom An¬ 
fang des 13. Jahrhunderts kann doch schwerlich genügen, und die 
Tatsache gewisser Übereinstimmungen zwischen Frankreich und 
Dänemark im Gegensatz zu England und Deutschland schließt 
noch lange nicht eine Konvergenz aus. Im übrigen stellt Steen- 
strup selbst fest, daß der Refrain die größte Eigentümlichkeit 
der nordischen Volkslieder darstellt (vgl. R. M. Meyer, Die 
Formen des Refrains, Euphorion V, 1 ff.), daß Weisen ohne 
Refrain in Dänemark meist als Fremdgut zu erkennen sind 
(S. 356), der Refrain aber das Beharrliche in der Entwicklung 
ist: „ Medens af de Viser, som vedrerer Tiden for 1241, noget 
over Halvdelen har et Omkvaed, der ikke staar i nogen For - 
bindelse med Indholdet .. .“ (S. 362). Sollte das nicht auf boden¬ 
ständige Tradition deuten? „ Balladen var som skabt for det 
danske Sind,“ führt er weiter aus, aber daß sie auch durch 
die Dänen geschaffen sein könnte, kommt ihm gar nicht in 
den Sinn. 


Heimat den Bericht des aus Deutschland kommenden Theodericus aufzeich¬ 
nete (wobei er „ganz anders als der englisch-französische Normanne Ordcri- 
cus von St. fivroul“ den deutschen Namensbestand bewahren konnte), um 
ihm später in England die literarische Form zu geben. — Nach allem läßt 
Schröder doch noch die Frage offen, „ob nicht etwa diese improvisierte 
Tanzstrophe aus Bauernmund sich an eine ,Ballade* angelehnt habe, Gaston 
Paris also [?] doch von einem richtigen Gefühl geleitet gewesen sei“ 
(S. 368); über den Ursprung der Ballade will er damit nichts gesagt haben, 
„ja nicht einmal den bodenwüchsigen Charakter solcher Tanzlieder“ will er 
behaupten. Daß diese vorsichtige Zurückhaltung keineswegs notwendig ist, 
glaube ich im folgenden erweisen zu können. 
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Vorsichtiger ist A. H e u s 1 e r der Frage nachgegangen 
(„Über die Balladendichtung des Spätmittelalters namentlich im 
skandinavischen Norden“, Germ.-roman. Monatsschr. X, 1922, 
16 ff.): „Mag die Wiege der nordischen wie der englischen Bal¬ 
lade im Dunkel liegen, soviel darf man behaupten: dieses epische 
Tanzlied hebt sich scharf ab von allem, was germanische Länder 
bis dahin an Dichtarten gekannt hatten“ (ebda. S. 18). „Episches 
Tanzlied“, darauf will Heusler die Ballade einschränken. Die 
Annahme eines hohen Alters der Ballade (vgl. Leon P i n e a u , 
Les vieux chants populaires scandinaves I, Paris 1898) lehnt er 
ab, sie ist seiner Meinung nach „ein Kind der Vollreifen Ritter¬ 
zeit“ (S. 19). Von da soll auch Tanz und Ballade der Färöer 
stammen, mit „seltsamen Entartungen des Rhythmus“ zwar: 
„Für diese schwerknochigen Fischersleute war ja auch der Reigen 
der Ritterfräulein nicht von Haus aus gedacht“ (S. 20). 

Hier kann ich Heusler nicht mehr folgen. Daß manches 
Volkslied „von dem kleinen Adel zu den Bauern gelangte“, vor 
allem, was die Stoffe betrifft, die wohl aus Epen und sonstwoher 
genommen wurden, soll ja nicht geleugnet werden. Heusler gibt 
selbst zu: „Die vielen fremden Stoffe können im späteren Ver¬ 
lauf entlehnt worden sein“ (S. 22). Aber daß die Form der 
Tänze und des Tanzliedes an sich, wie heute fast allgemein be¬ 
hauptet wird, gesunkenes Kulturgut sein soll, daß „der Reihen¬ 
tanz als solcher, die Carole; die Begleitung des Reigens durch 
gesungene Strophen, ohne Instrumente; die Zusammensetzung 
der Strophen aus Zeilen des Vorsängers, Reigenführers und 
Zeilen des Chores (Kehrreim)“, daß all das aus Frankreich ge¬ 
kommen sein soll, das halte ich, wie z. T. bereits ausgeführt, für 
ganz unhaltbar. 

Zuerst müßten doch noch die volkstümlichen Wurzeln der 
ritterlichen Gesellschaftstänze erforscht werden. Eine Revision 
der Frage, ob es eine altgermanische Wurzel der mittelalter¬ 
lichen getanzten Erzählung gibt, hat neuerdings Müller- 
B 1 a 11 a u (G. W. 452) angeregt, unter dem Hinweis auf ein 
Wort des Neocorus in der „Chronik des Landes Dith¬ 
marschen“ (um 1600), das als Zweck dieser Lieder bezeichnet: 
,.up dat de Gesenge edder Geschichte deste ehr gelerct und heter 
beholden worden und lenger im Gebruke hieven , heben se de 
alle fast den Denzen bequemet “ [?]. Von den Liedern der 
Färöer meint Miiller-Blattau (S. 453): „Die Art des altgerma¬ 
nischen Liedvorlrages ist es nicht mehr, wenn auch der Vor- 
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sänger noch Züge des alten schöpferisch gestaltenden und be¬ 
wahrenden Sängers aufweist. Auch Spielmannsart ist es nicht, 
denn Instrumentalmusik ist bei dem Tanz der Färinger nie da¬ 
bei. Aber es ist auch nicht der spätmittel¬ 
alterliche gesellige Tanz, der schon [?] etliche Kunst 
verlangte. Es ist ein älterer ,einfältiger‘; darauf weist die enge 
Verbindung von Wort, Weise und Tanzbewegung.“ Und er knüpft 
daran die Vermutung: „Könnte nicht die Bemerkung des Neo- 
corus darauf hindeuten, daß eine solche Art des Erlebens von 
Mythos und Heldensage der Zeit der schwindenden ,Rune 4 an¬ 
gehört? Es ist, als ob nur noch in der Kette eines geschlossenen 
Gesamterlebens das alte Lied bewahrt und weitergegeben werden 
konnte. Nur getragen vom Rhythmus der Tanzenden, konnte 
der Vorsänger, der selbst im Kreis sich befindet, den Faden 
weiterspinnen.“ 

Es bleibe dahingestellt, ob das als „der Sinn der Ballade“ 
angesehen werden darf. Eine ursprünglich unabhängige, kon¬ 
vergierende Entwicklung bei verschiedenen Völkern ist gewiß 
zu erwägen. Richtig gesehen scheint mir jedenfalls bei Müller- 
Blattau die Kontinuität von den kultischen Anfängen bis zum 
späteren Tanz der germanischen Völker: „Die festliche Be¬ 
wegung des Reigentanzes geht auf die alten kultischen Bräuche 
zurück, die faßbar noch in den Kinderreihen nachleben. In die 
Zeit der schwindenden Runenweisheit gehört das epische Tanz¬ 
lied, das in der oben geschilderten Art eine nordische Schöpfung 
ist.“ Und: „Hier reihen sich auch die isländischen Vigilientänze, 
die ,Vikivaki‘ ein. Daß diese Gattung sich leicht südlichen Ein¬ 
flüssen öffnet, ist klar“ (S. 453). 

Nun hat Richard Steffen (Enstrofig nordisk Folklyrik , 
Stockholm 1898) wohl mit Recht hervorgehoben, daß der epi¬ 
schen Ballade getanzte Kleinlyrik vorausging, ohne epische 
Fabel, Stegreifdichtung, in der Art unserer Schnadahüpfl wie 
der norwegischen Stevs. Diese Gattung wäre nach Heusler 
(GRM. 1922, S. 23) im Norden „mit dem zugehörigen Reihen¬ 
tanz und wohl auch den Melodien“ als „junge Einfuhr aus 
Frankreich“ (um 1100) anzusehen, als „welsche Elemente“, wie 
er an anderer Stelle (S. 26) sagt. Zu dieser Tanz-Kleinlyrik, nicht 
zur „epischen Ballade“, gehört offenbar, darin können wir Heus¬ 
ler folgen, die Strophe der Tänzer von Kölbigk. 154 “) 

,Mn ) John Meier („Das Tanzlied der Tänzer von Kölbigk“, Schweiz. 
Arch. f. Vk. 3.3, 1934, 152 ff.) erklärt die Bedenken gegen die Annahme einer 
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Dieser deutsche Beleg ist der älteste, den wir besitzen. 
(Die Handschrift des Ordericus Vitalis stammt aus der ersten 
Hälfte des 12. Jahrhunderts.) Der Bau der Kölhigkstrophe ent¬ 
spricht nach Heusler (vgl. Deutsche Versgeschichte, Pauls Grund¬ 
riß der germ. Phil. 8, 2, S. 274) nordischen Balladenstrophen 
und findet sich auf deutschem Gebiet seit der Mitte des 12. Jahr¬ 
hunderts in weltlicher Frühlyrik, gehört also dem deutschen 
‘Formenbestand vor der provenzalisch-französischen Welle an. 
In England bezeugt noch im 12. Jahrhundert ein Bericht des 
Giraldus Cambrensis volkstümliche Tanzlieder mit Refrain: ein 
Priester der Diözese Worcester soll von einem Refrain, den er 
die ganze Nacht in der Kirche gehört hatte, so verfolgt worden 
sein, daß er am Morgen bei der Messe statt Dominus vobiscum 
„Swete lemman tliin are “ (Sweet heart take pity!) sagte. ,nö ) 
Einen französischen Beleg bringt dagegen erst das 13. Jahr¬ 
hundert mit dem Roman de Guillaume le Dole , der übrigens in 
deutscher Umwelt spielt. Halten wir dazu noch die zahlreichen, 
oben angeführten Nachrichten über heidnische Tanzlieder im 
frühen Mittelalter auf germanischem Boden, so ist wahrhaftig 
toicht einzusehen, warum es sich hier um eine „welsche“ Ein¬ 
führung handeln soll. „Welsche Tanzlyrik“ soll es nach Heusler 
(AD. 95) sein, „die sich mit der Carole, dem Reihen- und Ketten¬ 
tanz, über Europa verbreitete und zuerst im Jahre 1021 in der 
Strophe der Tänzer von Kölbigk sichtbar wird“. 

Der Irrtum Heuslcrs und anderer scheint mir vor allem darin 
zu liegen, daß der Ursprung nur im „Gesellschaftstanz“ gesucht 
wird. Dagegen hat — m. E. mit vollem Recht — Phillpotts 
(S. 199 ff.) auf die rituellen und kultischen Wurzeln der Tanz¬ 
spiele verwiesen. Das Rätsel, meint sie, wäre gelöst, wenn man 
die Annahme begründen könnte, daß die französischen Verse 
(hier bleibt sie in der romanistischen Auffassung befangen) nur 
einem bodenständigen dramatischen Singtanz aufgepfropft seien, 
dessen wesentliche Form, der Ring um zwei Sänger und bisweilen 
auch ein Bild, seit Jahrhunderten für skandinavisches und ost¬ 
deutschen Ballade in so früher Zeit für nicht stichhaltig. Unter Hinweis auf 
andere vereinzelte Belege für Reigentänze mit Gesang seit dem 9. Jh. hält 
er es für unbegründet, „nur wegen des Fehlens anderer Parallelen die 
Möglichkeit einer längeren niederdeutschen Tanzballade im 11. Jh. abzu¬ 
lehnen 44 . Er übersieht allerdings den rituellen Charakter der Kölbigker 
Szene. 

iss) Vgl. W. P.Kcr, On the Danish llalhuls , The Scottish Historical 
Review /, July 1901, S. 357 ff., 360. 
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germanisches religiöses Ritual charakteristisch war. 156 ) Das Erbe 
solcher Bräuche ist noch in vielen der in Skandinavien sehr be¬ 
liebten Kindertänze zu erkennen. 

Zahlreiche Zeugnisse belegen das hohe Alter des Ringtanzes 
bei den germanisdien Völkern. So erzählt Priscus (ed. Bonn, 
S. 188), wie gotisdie Mädchen im Jahre 446 Attila empfingen, 
indem sie im Kreis tanzten und dazu in ihrer Sprache sangen. 
Gregor d. Gr. berichtet zum Jahre 579 von den Langobarden, sie 
hätten im Kreis um einen Ziegenkopf, den sie dem Teufel 
opferten, getanzt (Scr. Rer. Langob ., ed. Waitz , S. 524). Phill- 
potts (a. a. 0. S. 186) weist ferner darauf hin, daß Tanzen um 
einen ausgerissenen Baum oder Baumstrunk in Skandinavien 
schon in der Wikingerzeit üblich gewesen sein muß, da die 
Lappen den Brauch um diese Zeit entlehnt haben (vgl. Ham- 
marstedtin Maal og Minne 1911, S. 514). Endlich kann man 
sich (trotz von Kraus’ Versuch, dieses Zeugnis zu entkräf¬ 
ten) 15 ') auf das sog. „Gotische Weihnachtspiel“ berufen, jene 
Tanzspiele, die Constantin Porphyrogenitos in der ersten Hälfte 
des 10. Jahrhunderts in einem Zeremonienhuch des Byzantini¬ 
schen Hofes beschrieben hat (Reiske, Corp. script. hist. Byz. /, 
Bonn 1829, 4) und die als germanischer Brauch angesehen 
werden dürfen. Die Form der Ringtänze in diesem „Gothikon“ 
ist den skandinavischen Ringtänzen auffallend ähnlich! 

Und sächsische Bauern sollen in der ersten Hälfte des 
11. Jahrhunderts „welsche Tanzlyrik“ gesungen haben? Gewiß, 
wir haben es mit einer teilweise erfundenen Abschreckungs¬ 
geschichte und Dämonisierungssage zu tun. Diese muß aber 
durch einen Brauch, und zwar in unserem Falle auch deutschen 
Brauch, veranlaßt sein. Bäuerliche Kirchen- und Kirchhoftänze 
konnten jedoch in so früher Zeit kaum einen anderen als ritu¬ 
ellen Charakter gehabt haben. Nicht „Gesellschaftsspiel“, son¬ 
dern Brauchtum muß der Sage zugrunde liegen. Das ist ein 
Unterschied. 

Wir glauben eine Stütze unserer Ansicht noch in einer anderen 
Tänzersage zu finden, die sich auf Dänemark bezieht. In einer 
Büchersammlung in Durham befindet sich eine Pergamenthand¬ 
schrift des 14. Jahrhunderts mit einer Sammlung von ,.Exempla“, 
die ein unbekannter englischer Franziskanermönch in der zweiten 

,B8 ) Vgl. Leon Pineau, Le Romangero Scandinave , Paris 1906. 

,ft7 ) Carl von Kraus, D. gotische Wsp., Paul u. Braunes Beitr. XX, 
1895, S. 22-1 ff. 
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Hälfte des 13. Jahrhunderts verfaßt hat. 1 “) Diese enthalten unter 
einer Anzahl von „selbsterlebten“ Erbauungsgeschichten fol¬ 
gende Erzählung, die der Verfasser von einem dänischen Bruder 
Petrus gehört haben will: „Adhuc de ludis inordinatis hoc pre - 
tereundum non puto quod frater Petrus, quondam socius Con - 
cedi visitatoris, qui et eidern mortuo successit in officio, mihi 
et quibusdam fratribus aliis Dublini narravit. Dixit itaque quod 
in patria sua , videlicet in Dacia, consuetudo /// est, 
quando mulieres jacent in puerperio, solent venire mulieres 
vicine et eis assistere et f a c e r e tripudia sua cum can - 
tilenis inordinatis . Contigit ergo quadam vice quod , 
cum essent mulieres ad cujusdam puerperium congregate, et 
truflas suas, secundum morem malum patrie facere voluissent, 
colligaverunt sibi unum f a s c e m de Stramine , et aptave- 
runt in f o r m a m hominis habentis brachia straminea, cui 
et capucium et cingulum applicuerunt , et vocaverunt eum 
Boui, et facientes tune ch o r e am suam, duxerunt eum due 
mulieres inter se tripudiantes et cantantes et si cut m o r i s 
erat [!], inter cantandum , convertebant se ad eum g e s tu 
l a s civ o dicentes: ,,Canta Boui, canta Boui, quid faccret?“ 
Ecce dyabolus, sicut potestatem super illas miseras habuit, re- 
spondit eis, voce terribili dicens: „Ego cantabo et statim cla- 
mavit, non utique fascis, sed dyabolus in eo existens, et emisit 
sonitum tarn horribilem quod quedarn ceciderent mortue. Alie 
tanto terrore et horrore percusse sunt quod, diu languentes, vix 
cum vita evaserunt ...“ (Sperrungen von mir). 

Frauen also führten anläßlich einer Niederkunft unter Ge¬ 
sängen einen Tanz um eine Strohpuppe auf, der sie sich mit 
lasziven Gesten zuwandten. J. und Axel 01 r i k , die diese 
Stelle (in Danske Studier 1907, S. 175 f.) ans Licht gezogen 
haben, verwiesen dazu auf ähnliche Bräuche, die in Dänemark 
noch heute hei der Niederkunft oder eigentlich an den folgenden 
Tagen unter dem Namen „ Konebarsei “ oder „ Kvindegilde “ be¬ 
kannt sind. „Den samlade kvindeflok drikker sig lystig, til dels 
med drikkeskik af festlig art, sä danser de og tumler ud pä 
gaden og ind i huse, hvor de gor alslags ustyr og tvinger enhver 
mand til at danse med i flokken, og river bukserne af ham , eller 
i nyere tid hyppigere: hatten Diese Behandlung von in die 
Nähe kommenden Männern erinnert auffallend an (gewiß ur- 

,B8 ) Ed. teilweise P. Meyer, Notices et extraits des manuscripts de la 
bibl. nat. et autres bibliollieqiies , XXXIV, 399 ff. 
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alte) deutsche Bräuche beim Flachsbrecheln. 150 ) Es kann m. E. 
kein Zweifel bestehen, daß sich hier Reste altgermanischer 
weiberbündischer Riten erhalten haben! Ganz ähnliche Schreck¬ 
geschichten werden übrigens von dem bei kultischen Umzügen 
sehr verbreiteten Julbock erzählt, der sich auch in den Teufel 
verwandeln soll. 100 ) 

Ich möchte es für wahrscheinlich halten, daß die Riten ur¬ 
sprünglich schon, wie in unserer Geschichte aus dem 13. Jahr¬ 
hundert, vor und während der Entbindung ausgeführt wurden. 
An die Stelle der Strohpuppe tritt (nach Olrik) heute im Brauch¬ 
tum meist ein eingefangener Mann. Als Mann kennzeichnet 
jedenfalls der Name „ßoui“ auch die Puppe. Boui , ahd. Bovo , 
Buovo, ist als Personenname im 12., 13. und 14. Jahrhundert 
belegt. 161 ) Bö/i findet sich in der Bedeutung „Dreng, Knecht “, 
nhd. bube (F r i t z n e r , Ordbog over det gamle norske Sprog, 
Kristiania 1886, I, 162). Olrik verglich dazu andere Namen für 
Strohpuppen, wie „ gamle manden “. Aber auch eine obszöne 
Bedeutung wäre denkbar. So meint Marius Kristensen 
(Danske Studier 1907, 176), man könnte auch an die mittel¬ 
alterliche, wohl aus dem Deutschen entlehnte Bedeutung des 
Wortes: „leichtfertige Person“ denken. 102 ) Allerdings fehlen 
(wie Steenstrup S.243 einwendet) für diese Bedeutung im Norden 
Belege vor dem 14. Jahrhundert. In der Eyrbyggjasaga kommt 
zwar ein Freysteinn böfi vor, dessen Beinamen Finnur J 6 n s - 
s o n (Aarb. /. n. Oldkynd 1907, 296) als „ Slyngel , Skurk “ deutet, 
doch ist dies unsicher. Möglich bleibt (mit Olrik), „at der i 
kvindernes dans med Bovi og uhoviske lader gemmer sig f a l - 
liske skikke fra den fjärre oldtid “ (s. oben). Vielleicht 
hat Franz Rolf Schröder nicht so unrecht, wenn er (Ger¬ 
manentum und Hellenismus, 1924, S. 104) den Bove der däni¬ 
schen Frauen mit einem durch Saxo bezeugten dänischen Gott 
„ßous“ zusammenbringt; altdän. *ßöi, altisl. *Büi „der Zeu¬ 
gende“ würde auf einen Fruchtbarkeitsdämon weisen. Nach 
N e c k e 1 (Balder 212 f.) wäre Böi ursprünglich Balders Nach- 

15B ) Vgl. G. Gräber, Alte Gebräuche bei der Flachsernte in Kärnten 
und ihr religionsgeschichtlicher Hintergrund. Z. f. österr. Vk. XVII, 1911, 
148 ff., 185 ff. 

i°o) Ygj Fei lh erg, Jul II, 229 ff.; Wolfram über Weiberbünde 
in ZfVk. IV, 1933, S. 137 ff. 

101 ) Vgl. O. Nielsen, Olddanske Personnavne , Kjflbenhavn 1883, 

S. 14 * 

102 ) II ö f 1 e r macht mich auf die bei Grimmelshausen häufige Wendung 
„huren und buben “ (als Verba!) aufmerksam. 
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folger (nicht sein Radier), also der wiedergeborene Gott des 
Frühlings, vielleidit der „Zeuger“ (im Gegensatz zu Baldr , dem 
„Herrn“ der Reifezeit). 103 ) 

Als ich die Bovi-Geschidite kennen lernte, fiel mir sofort eine 
Verwandtschaft mit den Kölbigker Tanzversen auf. Erst nach¬ 
träglich kam mir Steenstrups Aufsatz in die Hände, in dem 
eine soldie Verbindung bereits hergestellt ist — freilidi in einem 
ganz anderen Sinne, als ich erwartet hätte. Steenstrup will die 
Frage an Bovi so lesen: „Canta Boui , quid faceres (statt 
faceret)?“, d. h. „syng om hvad Du gjorde also müsse man 
eine bekannte Geschidite erwartet haben — nämlich (Bovi = 
Bovo!) die Sage vom Kölbigker Tanzwunder: Die Aufforderung, 
mitzusingen, und die Teilnahme der Puppe am Tanz scheine ja 
auch die singenden Jahrestänzer in Erinnerung zu bringen, und 
die Erzählung hätte wohl eine besondere Pointe darin, daß die 
Frauen gerade bestraft wurden, als sie von den bestraften 
Tänzern sangen. 

Diese „Pointe“ ist ebenso verblüffend wie der ganze „Schluß“! 
Eigentlich ist die Auslegung Steenstrups völlig undiskutabel! 
Das Tanzspiel wird in unserem Bericht ganz unmißverständlich 
als Brauch bezeichnet (vgl. meine Sperrungen). Es gehört 
zu den Tänzen, die „secundum morern malu rn patrie“ „cum 
cantilenis inordinati s“, offensichtlich im Zusammenhang 
mit uralten Riten, bei einer Entbindung aufgeführt werden. Die 
Wendung zur Strohpuppe geschieht auch — „sicut moris erat“ — 
99 gestu lascivo “. Was noch kommen sollte, war jedenfalls im 
christlichen Sinne so anstößig, daß man (wie gegen andere heid¬ 
nische Bräuche) eine Schreckgeschichte dazu erfand und in Um¬ 
lauf setzte (wobei man sich volkstümlicher Dämonenfabeln be¬ 
dienen mochte). Nun wird jeder Unvoreingenommene zugeben 
müssen, daß die Pointe dieser Anstößigkeit unmöglich darin 
gelegen haben kann, daß man eine andere christliche Ab¬ 
schreckungsgeschichte vortrug! Die Verwirrung Steenstrups geht 
noch weiter. Er nimmt nun das Bovi-Lied als Beleg dafür, „daß 
die Bevölkerung in Dänemark nicht nur von dem berühmten 
Tanzwunder wußte, sondern daß auch das Lied, welches darüber 
gemacht war und in dessen erstem Vers Bove genannt wurde, 
wohlbekannt und, natürlich in dänischer Form, landläufig ge- 

,03 ) Es sei noch erwähnt, daß die Lübecker Fastnachtspieler „ boveri “ 
(Buhen) genannt wurden; vgl. S e e I ni a n n , Mittelniederdeutsche Fast- 
narlitspiele 1 1931, S. 14. 


13* 
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Exkurs über den Ursprung der Ballade 


worden war, sowie daß es zum Tanz verwendet wurde 44 (S.246f.). 
Steenstrup übersieht offenbar, daß doch die Tänzer von Kölbigk 
bei ihrem sträflichen Spiel auf dem Kirdiplatz unmöglich selbst 
schon das Tanzwunder, die nachträgliche (!) Bestrafung besungen 
haben können! 

Die Lesung „ quid faceres “ ist überdies willkürlich und gewiß 
nicht wahrscheinlicher als etwa Olriks Vorschlag „quid taces 
zu dem die Antwort des Teufels: „ Ego cantabo “ besser passen 
würde. Vielleicht läßt sich doch die überlieferte Form, etwa mit 
Phallus als zu ergänzendem Subjekt, erklären. Aber letzten 
Endes kommt es uns nur auf die formale Ähnlichkeit mit dem 
Refrain der Kölbigker Verse an. Solche Kehrreime sind hei 
Tanzspielen durchaus üblich. 164 ) Beim dänischen Bovispiel ist 
auf eine dialogische Szene zu schließen (vgl. Phillpotts 123). Bei¬ 
spiele dieser Art sind noch heute nicht selten. Lloyd ( Peasant 
life in Sweden , London 1870, S. 183) beschreibt z. B. ein dia¬ 
logisiertes Tanzspiel mit einer Strohfigur, die „Job 44 genannt 
wird. 185 ) Der Kehrreim von Kölbigk: „quid stamus? cur non 
imus?“ gehört zu jener verbreiteten Refraingruppe, die eine 
Beziehung auf den Tanz selbst enthält. Bei den Tanzliedern 
der Färöer ist das öfter der Fall (vgl. Thuren 307), mitunter in 
Form einer Aufforderung: „Frarn at stiga og dansa \ „Nu lystir 
rneg i dansin at ga\ oder: „Latum dans dyn ja dreingir, stoltsliga 
stigum i ring“, mit Anspielung auf den Reckentanz. Im übrigen 
sind die Tanzlieder der Färöer heute episch, erhalten jedoch 
dadurch einen mimisch-dramatischen Anstrich, daß die Tanzen¬ 
den in ihren Bewegungen den Gehalt des Liedes widerspiegeln: 
„Danser de /. Eks. efter Ragnar Lodbrogs Dodssang: ,Vi hugged 
med Kaarde \ traeder de haardt i Gülvet og kunger hinandens 
Haender , mens de bevaeger sig sindigt og stille under Afsyn- 
gelsen af en sorgmodig Vise som 9 Dronning Dagmar ligger i Ribe 
syg‘ “ (Thuren 10). Das sind zwar nur bescheidene dramatische 
Ansätze (oder Reste?). Wie nah es jedoch von da zum drama¬ 
tischen Spiel ist, kann man an vielen Tanzspielen sehen, die 
— heute meist nur noch von Kindern gepflegt — uraltes, z. T. 
kultisches Erbgut enthalten. 188 ) 

164 ) Vgl. auch die VQlsi-Strophen! 

IM ) Über Figuren, auch aus Stroh, oft phallischer Art, bei skandinavi¬ 
schen Spielen vgl. N. Lid, Jolesveinar 1933. 

,w ") Vgl. Martin P:n Nilsson, Vara danslekar, Folkminnen och 
Folktankar II, 1915, S. lff.; und: Festdagar och Vardagar, Stockholm 1925, 
S. 80 ff. 
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Um eine „dramatische“ Szene handelt cs sich auch bei dem 
Kölbigkcr Tanz. Die Verse werden wir als improvisiertes Lied¬ 
chen in der Art der Schnadahüpfl anzusehen haben. Daß es 
geläufige Formeln enthält, hat Ehrismann (Gesell. 250) bemerkt. 
Die Übereinstimmung des Refrains mit den Versen des alt¬ 
deutschen Segens „Ad equurn erraehet “ (MSD. II, 303): 

Wes, man, gestü, 
zu neridestü? 

ist auffallend. 

Aber dieser Vergleich gibt zu denken. Das kleine Gedicht im 
rheinfränkischen Dialekt, vom 11. oder 12. Jahrhundert (vgl. 
Braune, Lesehuch Nr. 31, 7, S. 202; Ehrismann, Gesch. 114 ff.), 
überwiegend dialogisch abgefaßt, hat ganz die Form der germa¬ 
nischen Ballade. Der Inhalt ist kurz der: Ein Mann führt ein 
Pferd, ihm begegnet der Herr, der sagt ihm, wie er das Pferd 
heilen kann. Die heilende Formel ist nicht angegeben. „Aus 
dem Zauberspruch“, sagt Ehrismann, „ist eine Legende geworden, 
in welcher der Heiland menschlich gedacht ist.“ Die Form ist 
nicht neu. Die epische Einkleidung haben schon die altdeutschen 
Zaubersprüche: 

Phol ende Uuodan vuorun zi holza, 

du wart demo Balderes volon sin vuoz birenkit. 

So beginnt der 2. Merseburger Zauberspruch (MSD. S II, 16; 
10. Jh.). „Equitabat Bovo per silvam frondosarn ...“ Sollte hier 
nicht eine Verwandtschaft sein? Wäre es zu gewagt, hier, in der 
rituellen Dichtung der Germanen, den Ursprung der Ballade zu 
suchen? lfl ') 


,07 ) Die Vereinigung der eigentlichen Zauberformel mit dem Bericht 
eines mythischen Geschehens dürfte (wie auch Schröder, ZfdA. 37, 
259 annimmt) einer bestimmten Kulturstufe eigentümlich sein. Griechisch- 
römische und indische Parallelen legen es nahe, den epischen Znuherspruch 
als indogermanisches Gut anzusprechen; vgl. auch Martin Müller, Über 
die Stilform der altdeutschen Zaubersprüchc bis 1300, Hiss. Kiel 1901. 
Friedrich H ä 1 s i g s Versuch, den epischen Zauberspruch den europäischen 
Indogermanen „wegen des bei ihnen ursprünglich fehlenden Dämonismus“ 
I! ?] abzusprechen und [wieder einmal] einen orientalischen Einfluß zu 
konstruieren (Der Zauberspruch bei den Germanen bis um die Mitte des 
16. Jahrhunderts, Diss. Leipzig 1910, S. 12 f.), beruht auf der irrigen Vor¬ 
stellung, die „Dämonen“ seien erst durch die christliche Kirche zu den 
Germanen gekommen. 
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Dramatische Kultspiele 

Daß der Tanz von Kölbigk kein bloßes „Gesellschaftsspiel 66 
war, sondern rituellen Charakter batte, wird überdies im Bericht 
des Theodericus ausdrücklich festgestellt. „Tota causa \ heißt 
es da, T ,hec erat damnosi conventus nostri , ut uni sodalium 
nostrorum in superbia et in abusione p u eil am r a p e r e - 
mus Auch im Tanzlied seihst kann (worauf erst kürzlich 
Ed. Schröder, Nachrichten von der Gesellschaft der Wissen¬ 
schaften zu Göttingen, phil.-hist. Kl. 1933, IV, 17, S. 369, hin¬ 
wies) das ducebat s i b i“ nicht anders interpretiert werden als 
„heimführen 66 oder „entführen 66 . Es lag also ein dramatischer 
Tanz mit Mädchenraub vor (vgl. auch E. Schröder, ZfdA.LXI, 30). 

Gewiß, das ist ein „Grundmotiv der Spielmanngeschichten 66 , 
und zahlreiche Volkslieder haben eine Entführung zum Thema. 
Aber abgesehen davon, daß auch dort eine Abhängigkeit vom 
Brauchtum wohl möglich wäre, meint doch Theodericus keines¬ 
wegs bloß den Inhalt des Liedchens, an den allein Ehrismann 
(Gesell. 250) zu denken scheint. Der ganze Vorfall vielmehr 
(gegen den sich die Abschreckungsgeschichte richtet) wird auf 
diesen „verdammenswerten 66 Brauch bezogen. 

An Raubehen werden wir nicht denken dürfen. Zwar mag 
die Anwendung der Entführungssymbolik bei verschiedenen 
Völkern und auch bei den Germanen auf eine solche Ehe¬ 
schließungsform in alter Zeit deuten (vgl. Lothar Dargun, 
Mutterrecht und Raubehe und ihre Reste im germanischen Recht 
und Leben, Breslau 1883), aber das müßte auf einer sehr primi¬ 
tiven Kulturstufe gewesen sein, und Hanns Bächtold (Die 
Gebräuche bei Verlobung und Hochzeit, I, 1914, Sehr. d. Sehw. 
Ges. f. Vk. 11, S. 194) ist wohl mit Recht der „Manie 66 entgegen¬ 
getreten, dergleichen Erscheinungen im Brauchtum durchweg 
vom Brautraub abzuleiten. ,0H ) W. Krogmann mag auf dem 
rechten Weg sein, wenn er (Brautlauf und Braut in: Wörter und 
Sachen XVI, 1934, S. 80 ff.) in „Brautlauf 66 (im Gegensatz zu 
E. Schröder) eine Bezeichnung für die mit einem Scheinraub der 
Braut verbundenen Vorgänge vermutet; dabei denkt er an eine 

,GÄ ) Vgl. die einschränkenden Ausführungen hei A. v. G e n n e p , Los 
rites de passage, Paris 1909, S. 175 ff. Über Scheinraub: J. G. Fra z er, 
Totemisni and Exogamy , London 1910, Siehe auch F. K. Neubecker, Die 
Mitgift in rechtsvergleichender Darstellung, Leipzig 1909, S. 50. 
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rituelle Handlung aus Anlaß der Lösung aus der Sippe und 
Überführung in eine andere. Er führt dazu slawische Bräuche 
an: Bei den Uskoken kam der Brautführer beritten zum Haus 
der Braut, hob sie aufs Pferd, verhüllte ihr das Haupt und 
sprengte zur Kirche, wo der Bräutigam wartete. So nahe das 
dem Kölbigker Vorfall kommt, als Grundlage der grausigen Sage 
scheint mir ein solcher Hochzeitsbrauch doch wieder zu harmlos. 

Frauen- oder Mädchenraub spielt in europäischen und außer¬ 
europäischen Bräuchen mitunter auch eine Rolle, die mit der 
Institution der Ehe kaum etwas zu tun hat (vgl. Dumezil 81 f.). 
Bei fast allen jenen männerbündischen Veranstaltungen, die uns 
noch beschäftigen werden, besonders in der alten Festzeit 
zw ischen Jul und Ostern und zur Sommersonnenwende, auch bei 
den Tschechen und Polen wie bei den Kallikantzari der Griechen 
und Bulgaren, finden wir Mädchenverfolgung (Schlagen) und 
Mädchenraub, wie die indischen Gandharven sterblichen Frauen 
und Nymphen nachstellen, und ihre Verwandten, die Kentauren, 
als Frauenräuber erscheinen. Bräuche wie Mädchenversteigerung 
und manche Julsitte Skandinaviens, z. B. das paarweise Schlafen 
im Juistroh, mögen damit Zusammenhängen. 100 ) Es scheint, daß 
zu gewissen Zeiten, in bestimmten Nächten jeder Bursche ein 
Mädchen haben mußte. 170 ) Diese rituellen Beziehungen zwischen 
den Burschen und Mädchen wurden offenbar durch die Bünde 
(der Altersklassen) organisiert. Und Reste solcher Riten möchte 
ich in gewissen Tanzspielen und Bräuchen erkennen. 

Bei den Färöern war in älterer Zeit ein Spiel in Brauch, das 
den interessanten Namen „/? e isa h j ö r t“ führte. 171 ) Zuerst 
bilden die Männer einen Kreis und tanzen, während die Mäd¬ 
chen Zusehen, zu dem Gesang: 

Har gongur hindin heiöin , 

so ganga vael fleiri, 

fagra hindina hövum vaer fingiö [!], 

hjörtin hövum vaer ongan . . . etc. 

,flö ) Vgl. auch die Zudringlichkeit der Fastnachtmasken gegen Weiber. — 
„Les sexes“, sagt Dumezil (a. a. O. S. 27 f.), „ V Opposition et V Union des 
sexes y jouent un grand role, sous des formes diverses dont une des plus 
communes est Vechange des vetements dans les mascarades“; und er kommt 
zu dem Schluß, „ quune puissante tradilion ait maintenu, sous le regime 
chretien , le Souvenir que les fetes de /in (Tliiver etaient un temps propice 
aux mariages“. 

,7 °) Vgl. Nils Keyland, Julbröd , Julbocktir och Stalfanssäng , Stock¬ 
holm 1919, S. 78 f. 

171 ) Vgl. Thoren, Folkesangen pan Faerfleme, S. 56 ff. 
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Hierauf wird die Tanzkette aufgelöst und jeder Tänzer wählt 
sich ein Mädchen, das er auf den Schoß nimmt. Dann geht eine 
der weiblichen Teilnehmerinnen mit einem Licht in der Hand 
im Kreis herum und singt vor jedem Paar ein Lied, in dem es 
u. a. heißt: 

. .. / kvöld skalt tu hana kyssa, 
i morgon skalt tu hana missa! [!] 

Kyss hana i natt, um tu vilt , 
i morgon skalt tu missa hana brdtt . . . 

Hierauf darf jeder Bursche sein Mädchen küssen. Die Ver¬ 
mählungsformel und das Licht, in dem wir mit Thuren die Braut¬ 
kerze vermuten können, deuten auf uralten Brauch. Die oben 
zitierten Verse schließen aber m. E. die Vorstellung eines rich¬ 
tigen Eheritus aus. 

Ähnlich ist das isländische Vikivaki- Spiel „Hindarleikur“: Nach 
einem gemeinsamen Tanz werden den Männern, die die Hirsche 
darstellen, die Augen verbunden und eine Frau, die „ hindar - 
moSir führt sie zu den Mädchen, den Hindinnen. Aus diesen 
wählt jeder Bursche, blind, eine Partnerin, während die „ hindar - 
mödir“ ein ähnliches Lied singt wie im Spiel der Färöer. Hier¬ 
auf werden die Paare getraut, sie küssen sich, und unter Ab- 
singung des „ HindarkvaeÖi wobei die „ hindarmoöir “ vorsingt, 
wird das Spiel mit Tanz beschlossen. 

In Norwegen (s. M. B. L a n d s t a d , Norske Folkeviser y 
Christiania 1853, S. 786) eröffnet ein Ringtanz der Mädchen und 
ein Gesang der „ Oldemoder in dem zuerst der Hirsch gepriesen 
wird, worauf der dabeistehende „Karl“ aufgefordert wird, sich 
ein Mädchen zu nehmen. Das Paar tanzt dann zum Gesang der 
Mädchen. Dies wiederholt sich, bis alle durchgetanzt haben. Der 
Chorgesang enthält ähnliche Verse wie bei den Färöern: 

. . . / kveld saa mä du kysse 
di vene moy 

i morgo skal du misse etc. (Thuren S. 57 f.) 

Noch in einer Reihe von dänischen Spielen scheint dieses 
,Mindeleg “ fortzuleben, so in einem „Pigeleg“, das Thuren (S. 58; 
nach Sv. Grundtvig, Gamle danske Minder i Folkemunde 9 
2. Samt. 1857, 275) beschreibt: Der Vortänzer tanzt hier zu den 
einzelnen Paaren und singt: 
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Min Datier jeg gaar tili. 

Hvi sidder du saa Stil? 

Mon Hjorten vil dig slaa? 

Min Datter , vil du hjem? 

Er Hjorten din fultro Ven? 

Darauf antworten die Mädchen: 

Ja, jeg ej paa ham klage kan! etc. 

Das Spiel endet mit Pfändern und Küssen. Auch in anderen 
dänischen Spielen, wie „Fru Inges Datter \ ist der Bräutigam 
immer der „Hjort“. 

Diesen „Hirschspielen“ muß uraltes Brauchtum zugrunde 
liegen. Sollten sie vielleicht mit jenem „cervulum et vitularn 
facere “ Zusammenhängen, jenem noch ungeklärten heidnischen 
Brauch, der in zahllosen kirchlichen Erlässen des Mittelalters 
bekämpft wurde? 172 ) Die Hirschmaske nimmt noch heute bei 
volkstümlichen Maskeraden eine hervorragende Stelle ein. Es 
sei hier nur an den berühmten „ H o r n - d a n c e“ von Abbots 
Bromley in Staffordsbire erinnert, der ursprünglich zur Weih¬ 
nachtszeit auf dem Kirchhof aufgeführt wurde: Sechs Tänzer 
tragen Geweihe, nach lokaler Tradition Renntiergeweihe, was 
auf skandinavische Herkunft schließen ließe; zum Tanz gehören 
überdies ein Hobbyhorse , ein Narr, ein Weib und ein Bogen¬ 
schütze — lauter Gestalten, die zum Bestand der alten Kult¬ 
spiele, vielleicht seit indogermanischer Zeit, zählen. 173 ) Die 
Hirschmaske wird als eine Form der Tiervermummung zu er¬ 
klären sein, in der die Kultbünde aufzutreten pflegten. 

,72 ) Jost es, Sonnenwende II. 354 ff. bemerkt znm „Evermar-Spiel“ 
(Hirschspiel) in Russon, daß aus derselben Gegend das Verbot des Pseudo- 
Eligius gegen „vetulos aut cervulos vel jotticos “ stamme. 

173 ) Nach Ordish (Folk-Lore IV, 1893, S. 171 ff.) soll festgestcllt wor¬ 
den sein, daß die Geweihe in Abbots Bromly wirklich von Renntieren stam¬ 
men. Nach einem Bericht des Vicars sollen noch sechs Geweihe, ein Bogen 
und Pfeil und der Rahmen eines hobby-horse im Kirchturm aufbewahrt sein, 
zusammen mit einem eigenartigen alten Topf aus Holz, mit dem beim Tanz 
das Geld cingesammelt wird. — Eine eigenartige Entsprechung zum Ilorn- 
dance in Südindien verzeichnet Henry Whitehead, The village gods 
of South India , London 1916. — Hirsch und Bogenschütze finden wir schon 
unter den bronzezeitlichen Felszeichnungen Skandinaviens (vgl. Almgren)! — 
Über die Jagd eines als Hirsch Verkleideten („at skyde hjorten“) siehe auch 
Axel 0 1 r i k , Danske Studier 1912, S. 127, der den Brauch mit dem Julbock 
zusammenbringt. Über Freyr als Hirschgott vgl. Ivar Lindquist, 
Äringsriter i Bohusliin under bronsäldern , Göteborgs och Bohusläns Forn- 
minnesiörenings tidskrijt 1923; Namn och Bygd XIV, 1926, S. 88 ff. 
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Nach hündischen Riten sehen jedenfalls die angeführten nor¬ 
dischen Hirschspiele aus. Ich darf dazu vielleicht auf eine Sitte 
verweisen, die Holzmayer („Osiliana Verh. d. gel. Estni¬ 
schen Ges. zu Dorpat, VII, 2, S. 64 f.) von den Esten auf der 
Insel Moon erzählt: Während Frauen und Mädchen einen Rund¬ 
tanz um das Sonnwendfeuer ausführten, suchten sich die jungen 
Bursdien ein Mädchen aus, ließen sidi dieses durch jüngere (!) 
rauhen und in den Wald bringen, wo dann das Paar die Nacht 
in einer zeremoniell vorgesdiriebenen Stellung, die den ur- 
sprünglidien Sinn eines Beisdilafes verrät, zusammen sdilief. 
Von den Mäddien wie auch von deren Müttern wurde die Wahl 
als besondere Ehre empfunden! 174 ) Hier ist die hündische Orga¬ 
nisation ganz deutlidi erkennbar. Reste solcher Bräuche werden 
vielfadi in den mittelalterlichen Tanzspielen fortbestanden 
haben, ähnlich den nordisdien Hirschspielen, aber doch wohl 
noch in viel engerer Verbindung mit den kultischen Bünden und 
deren Riten. Ein Beispiel dafür dürfen wir, wie ich glaube, in 
der Geschichte von den Kölbigker Tänzern erblicken. 1 ' 5 ) 

Für unsere Zwecke noch wertvollere Anhaltspunkte zu einer 
genaueren Bestimmung heidnischer Kirchenspiele geben fol¬ 
gende Nachrichten. Unter den zahlreichen Tänzersagen, die der 
Dominikaner Stephanus de Borbone (f ca. 1261) in 
seiner Abhandlung „De fugiendis choreis“ anführt (ed. Lecoy 
de la Marche 168 f.), befindet sich auch eine sehr aufschlußreiche 
Geschichte, die sich (wie Stephanus von Augenzeugen erfahren 
haben will) in der Diözese von Eine in Roussillon, in den Ost¬ 
pyrenäen, zugetragen haben soll: „Als in jener Gegend ein 
Prediger auftrat und vor allem verhinderte, daß Tänze in den 
Kirchen und zu den Vigilien der Heiligen aufgeführt wurden, 
da ereignete sich in der Diözese von Eine dies: in einer Ge¬ 
meinde war es Brauch, daß die Bursdien (juvenes) in der Vigilie 
des Festes jener Kirche kamen und ein hölzernes Roß bestiegen 

,74 ) Über „Generationsbräuche“ vgl. Scbroeder, Arische Religion 
II, 317 ff. 

175 ) Die Vorstellung Wodans, der (wie Bovo) eine Maid auf seinem Roß 
entführt, könnte verglichen werden (frdl. Hinweis Höflers). — Vgl. auch die 
altdänische Ballade von Marstigs hochmütiger Tochter, die beim Tanz auf 
dem Kirchhof vom Neck entführt wird (Danmarks gamle Folkeviser ed. 
Svend Grundlvig u. Axel Olrik , 39 B). — Franz J o s t e s’ astrale Deutung 
des Kölbigk-Tanzes (Sonnenwende II, 329 ff.) kami ich nicht überzeugend 
finden; immerhin wäre ein astraler Sinn bei Julriten wohl denkbar. 
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(super equurn ligneum ascendere) und in Masken und Kostümen 
(larvati et parati) Reigentänze in der Kirche und auf dem Fried¬ 
hof aufführten. Als nun wegen der Worte jenes Predigers und 
eines Verbotes des Priesters die Tänze unterblieben und die 
Leute die Vigilie in der Kirche unter Gebeten verbrachten, kam 
ein Bursch zu seinem Genossen und lud ihn zu dem gewohnten 
Spiel (ad solitum ludurn) ein. Da aber der, unter Hinweis auf 
das Verbot durch Prediger und Priester, das Spiel ablehnte, 
rüstete (armavit) sich der andere, indem er sagte, verwünscht 
sei, wer wegen diesen Verboten das gewohnte Spiel aufgebe. Als 
aber nun dieser Bursche die Kirche, wo die Leute die Vigilie 
in Frieden und Gebet feierten, auf seinem Holzpferd betrat, da 
ergriff ihn ein Feuer bei den Füßen und verbrannte ihn und sein 
Pferd vollständig.“ 

Die „hölzernen Pferde“, auf welchen liier die Burschen bei 
ihren altgewohnten Tanzspielen reiten, führen uns gleich mitten 
in eines der interessantesten Kapitel der Volks- und Altertums¬ 
kunde. Diese Steckenpferde gehören zur großen, über ganz 
Europa verbreiteten Erscheinung der Hobbyhorses , der 
Attrappenreiter usf. Es gibt kaum eine andere Maske, die bei 
unseren kultischen Aufzügen und Mummereien so beliebt wäre 
wie das Hobbyhorse (Schimmelreiter, Pferdchen, Konik 
etc., verwandt mit Julbock, Habergeiß u. a. m.). In Südfrankreich 
finden wir Knaben auf Steckenpferden als Begleiter einer Schiffs¬ 
wagenprozession, die meist am dritten Sonntag nach Ostern 
— offensichtlich in Fortführung eines altheidnischen Kult¬ 
brauches — veranstaltet wurde; das auf Rädern geführte Boot 
wurde in einer Kapelle (!) aufbewahrt (Folk-Lore XII, 1901, 
S. 307 ff.; s. unten S. 213). Bei den Basken in den Westpyre¬ 
näen ist das Hobbyhorse heute zwar schon selten, aber doch noch 
in Verbindung mit alten Tanzbräuchen (zu Jahresbeginn) zu 
finden. Bei den „ Mascarades “ in Soule, bei denen zwei Par¬ 
teien, die Roten (oder „Les Beaux“) und die Schwarzen, Ge- 
schicklichkeitstänze mit eingelegten mimischen Szenen aufführen, 
steht das Hobbyhorse im Mittelpunkt der dramatischen Teile. 
Rodney Gallop (A Book of the Basques , London 1930, 
S. 194 f.) gibt folgende Beschreibung: „Der schönste in der 
Gruppe der ,Schönen 6 (Les Beaux) und immer auch der beste 
Tänzer ist der Zamalzain oder Pferdemann, der die koha trägt, 
die hohe, blumengeschmückte Kopfbedeckung, und den roten 
Rock des Tänzerkostüms. Um seine Hüften geschirrt ist das 
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hobby-horse , ein länglicher hölzerner Rahmen, messingbcschla- 
gen, mit Bändern gedeckt und umhüllt mit einem roten Tuch 
und einer weißen Borte bis zu den Knien des Tänzers. Der 
lächerlich kleine Kopf, ähnlicher dem eines Straußen als eines 
Pferdes, ist geschirrt mit einer Miniatur-Silberkette als Zügel.“ 
Um eine verwandte Erscheinung muß es sich bei den Holz¬ 
pferden in Eine gehandelt haben. Rituellen Charakter zeigt be¬ 
sonders eine Szene, in der das Hobby-horse verschnitten wird: 
„Tanzend und springend betritt es den Kreis, begleitet von 
Cherrero [Dämonenauskehrer], ,Cat ‘ und Cantiniere [Mannweib] 
und gefolgt von den Schmieden [über die kultische Rolle der 
Schmiede s. unten]. Letztere verfolgen das Pferd, das ihnen eine 
Zeit lang entkommt. Um es anzulocken, bietet ihm die Canti - 
niere in ihrer Schürze Hafer an, und nur durch die vereinten 
Anstrengungen der Schmiede, Kesselflicker und Zigeuner gelingt 
es schließlich, das Pferd zu fangen und zu beschlagen.“ Hierauf 
betreten die Verschneider den Kreis, und nach vielen vergeb¬ 
lichen Versuchen wird das Pferd wieder gefangen und ver¬ 
schnitten. „Seine ganze Kraft scheint es verlassen zu haben, und 
erschöpft wankt es, gestützt durch die, die es so schändlich ver¬ 
letzt haben, im Kreis herum. Langsam aber kehrt seine Kraft 
zurück, es richtet sich auf und beginnt höher und höher in die 
Luft zu springen.“ 17fl ) 

Ganz ähnliche Szenen finden wir auch im deutschen Brauch¬ 
tum. Wir werden auf solche Pferdespiele noch zurückkommen. 
Hier genügt der Nachweis des Brauches in der Nachbarschaft 
jener Gegend, für die Stephanus de Borbone im 13. Jahrhundert 
das Hobbyhorse bei Kirchentänzen bezeugt. Den möglichen ger¬ 
manischen Resten bei den Bergvölkern Südfrankreichs und Nord¬ 
spaniens nachzuforschen, konnte nicht unsere Aufgabe sein. Ich 
möchte das Fortleben germanischer Bräuche vielleicht aus der 
Gotenzeit in diesen Gegenden nicht für ausgeschlossen halten. 
Bei den geschilderten Spielen ist jedoch Konvergenz in Betracht 
zu ziehen. 

Aus England besitzen wir einen Beleg für das Eindringen von 
Hobbyhorses in Kirchen in S t u b b e s’ Anatomy of the Abuses 
in England von 1583. Hier wird das volkstümliche Fest der 
„Lords of Mis-ruZe“ in Ailgna wie folgt beschrieben (ed. Furni- 

,7e ) Gallop S. 198 f.; vgl. Violet Alford, The Basque Mascarades, 
Folk’Lorc XXXIX, April 1928, S. 68 ff.; Wolfram, Wr. Prähist. Zs. XIX, 371. 
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vall I, S. 146 ff.): „... First, all thc wilde-heds of the Parish, 
conuenling togither, chuse them a Graund - Captain (of all 
mischeefe) tohome they innoble with the title of ,my Lord of 
Mis-rule*, and him they crowne with great solemnitie, and adopt 
for their hing . This hing anointed chuseth forth twcntie, 
fortie, threescore or a hundred lustie Guttes, like to him seif, to 
waighte vppon his lordly Maies tie, and to guarde his noble 
person. Then, euerie one of these his men, he inuesteth with 
his liueries of green, yellow, or some other light wanton colour, 
and as though they were not gaudy enough , they then bedeck 
themselves with scarffs, ribbons, and laces, hung all over with 
gold rings, precious stones, and other jeweis [Wolfram verwies 
dazu auf die österreichischen Tafelperchten]. This doon, they 
tye about eilher leg xx. or xl. bels, with rieh handkercheifs in 
their hands, and sometimes laid a crosse ouer their shoulders 
& necks, borrowed for the most parte of their pretie Mopsies 
& loouing Besses [oder Bessies], for bussing them in the dark . 
Thus al things set in Order, then haue they their Hobby- 
ho r s e s , d r a g o n s & other Antiquies, togither with their 
bandie Pipers and thundering Drummers to strike vp the 
deuils daunce withall. Then, marche these he a then 
Company towards the C hu r c h and Church-yard, 
their pipers pipeing, their drummers thundring, their stumps 
dauncing, their bels iynling, their handkerchiefs swinging about 
their heds like madmen, their h o b bi e h o r s e s and other 
monsters skirmishing amongst the route (throng): & in this 
Sorte they go to the Church (1 say) & into the 
Church (though the Minister be at praier or preaching), 
dancing & swinging their handkercheifs ouer their heds in the 
Church, like deuils incarnate, with such a confuse noise, that no 
man can hear his own voice . Then, the foolish p e o p l e they 
lo oke, they stare, they lau gh, they f leer, & 
m oun t v p o n f o u r m e s and p ew e s t o s e e these 
go o d ly pageants solemnized in this s o r t. Then, 
after this , ab o u t the Church t h e y g o e again and again, 
& so foorth into the church-yard, where they haue 
commonly their Sommer-haules, their bowers, arbors & ban- 
queting houses set vp, wherin they feast, banquet&daunce 
al that day & (peraduenture) all the night too. And thus 
these terrestriall furies spend the Sabaoth day .. 177 ) Die Wahl 

,T7 ) Sperrungen von mir. 
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eines Lords oder Königs zu Festzeiten ist alter kultischer 
Brauch. Kultisch ist auch die Kostümierung der Tänzer. Die 
Schellenkränze unterm Knie tragen u. a. noch heute die Schwert¬ 
tänzer in England und anderen Ländern. Altheidnisch sind auch 
die Tänze und Gelage auf dem Friedhof. Und die Anteilnahme 
des Volkes beweist, daß der religiöse Charakter des Brauches 
noch nicht ganz verloren war. Die Tänzer verteilten, wie Stubbes 
weiter erzählt, unter das Volk (oder verkauften) Papiere, 
,,wherin is painted some babblerie or other of Imagery ivoork 
die nannten sie „my Lord of mis-rules badges “. Zum Ärger des 
Berichterstatters gaben alle Geld dafür und steckten sich diese 
Zeichen noch auf die Hüte! Überdies brachten einige „ faritas - 
ticall fooles “ diesen „ hel-hounds“ (d. h. dem Lord und seinen 
Komplicen) Brot, Bier, Käse usw., was sie nach Stubbes’ Mei¬ 
nung gewiß nicht tun würden, wüßten sie, daß sie damit dem 
Teufel und Satan ein Opfer brachten (S. 148). Vom christlichen 
Standpunkt hatte Stubbes ja nicht so unrecht, wenn er die 
Tänzer „the deuils guard„the deuils agents “ nannte. Sie waren 
noch richtige heidnische Kultspieler. 

Nehmen wir zu diesen Nachrichten die Tatsache, daß in alter 
Zeit die Schwerttänze, die (nach den Untersuchungen von Höfler 
und Wolfram) als Veranstaltungen der kultischen Männerbünde 
zu gelten haben, mitunter auf Kirchhöfen getanzt wurden, 178 ) so 
kann es als sicher gelten, daß so manche mittelalterliche Kirchen¬ 
bestimmung, die ludos inhoncstos und theatrales verbietet, gegen 
solches Brauchtum gerichtet war. Bezeichnenderweise verlangt 
noch eine Braunschweiger Ratsordnung von 1408 (Leibnitz, 
Scriptores rer. Brunsvic. III, 481), daß beim Schöduvel-laufen 
der Führer jeder Rotte beim Rat ein Pfand hinterlegen sollte, 
nicht in Kirchen und Kirchhöfen zu laufen, „bestubben edder 
schlan “. 

,7H ) So wurde früher der Bacubert im Dorfe Pont de Cervieres (Dep . 
des Haules-Alpes) vor der Dorfkirche getanzt; vgl. R. ßlanchard, Le 
Bacubert , Paris 1914. In Leipzig soll während des 30jährigen Krieges die 
Sitte auf gekommen sein, den Schwerttanz nachts auf Kirchhöfen zu tanzen 
(Karl Große, Gesch. d. Stadt Leipzig 1842, S. 265, 795); vgl. auch 
Dürrenberg u. a. m. — Auf die Beziehungen zwischen den „Totentänzen“ 
und den Tänzen der Maskierten auf Friedhöfen wird O. Höfler im in. Teil 
seines Werkes „Kultische Geheimbünde der Germanen“ näher eingehen. 
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REKONSTRUKTIONSVERSUCHE 

Wir haben gezeigt, wie stark die abendländische Kirche im 
Mittelalter unter dem Einfluß heidnischen Brauchtums stand, wie 
sie in weitestem Entgegenkommen ihre Feste und Zeremonien 
den volkstümlichen Überlieferungen anpaßte, vieles in mehr 
oder weniger verchristlichter Form übernahm, anderes aus ihrem 
eigenen Schatze zu ersetzen suchte. Wir haben ferner den Beweis 
erbracht, daß seit den Anfängen der Christianisierung im ger¬ 
manischen Kulturkreis in Fortführung bodenständiger kultischer 
Traditionen Gesänge, Tänze und Spiele des Volkes in Kirchen 
und Friedhöfen Eingang gefunden haben, und daß, angesichts 
der Unmöglichkeit, diese in der Religiosität des Volkes wurzeln¬ 
den Sitten auszurotten, die Kirche nicht selten auch hier zum 
Mittel der Amalgamierung griff. 

Zu diesen Spielen gehörten, wie wir weiterhin nachweisen 
konnten, auch solche mit stark dramatischem Charakter, zweifel¬ 
los Reste alter Kultdramen. Die Vermutung eines Zusammen¬ 
hangs dieser Spiele mit der Entstehung des geistlichen Dramas, 
die schon eine Untersuchung der ersten Anfänge des liturgischen 
Dramas, sowohl der liturgischen Handlungsreihe wie der musi¬ 
kalischen und poetischen Voraussetzungen, nahelegte, gewinnt 
dadurch in hohem Grade an Wahrscheinlichkeit. 

Es bleibt nun zu untersuchen, wieweit vom Brauchtum der 
Anstoß zur Schaffung eines christlichen Ersatzes ausging und wo 
darüber hinaus vielleicht heidnisches Spielgut amalgainicrt 
wurde. Für diese Aufgabe scheint jedoch eine wichtige Voraus¬ 
setzung zu fehlen: nämlich die Kenntnis des vorchristlichen 
rituellen Dramas der Germanen. 

Ich möchte glauben, daß sich der Erforschung dieses germa¬ 
nischen Dramas bisher als Haupthindernis gerade die neuphilo¬ 
logische Lehrmeinung vom kirchlichen Ursprung des abend¬ 
ländischen Dramas entgegengestellt hat; denn einerseits wird 
die Existenz eines vorchristlichen Dramas durch die These vom 
rein liturgischen Ursprung notwendigerweise negiert (wenn man 
sich dieser Konsequenz auch besonders auf germanistischer Seite 
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nicht immer bewußt war); und an eine Kritik der äußerst kom¬ 
plizierten „liturgischen“ Beweisführung hat man sich begreif¬ 
licherweise vom andern Fach her nicht gewagt; anderseits sind, 
da es sich bei den Germanen letzten Endes nur um Kult spiele 
handeln kann, direkte literarische Zeugnisse in der fast aus¬ 
schließlich zur Verfügung stehenden christlichen oder außer¬ 
germanischen Überlieferung kaum zu erwarten und tatsächlich 
auch nicht zu finden; die indirekten Quellen aber, das fort¬ 
lebende Brauchtum vor allem, werden durch den Anspruch christ¬ 
licher Priorität auf diesem Gebiet als germanische Zeug¬ 
nisse entwertet. 

Verhältnismäßig günstig steht es noch im germanischen 
Norden, wo sich zumindest Überlieferungsreste aus der heid¬ 
nischen Zeit unmittelbar in die christliche Literatur herüber¬ 
gerettet haben. Zwei Versuche, von da aus ein Bild des rituellen 
Dramas der Germanen zu rekonstruieren, verdienen Beachtung. 

Das rituelle Drama nach Grönbech 

Vilhelm Grönbechs geniale Konzeption (Essay on Ritual 
Drama , in The Culture of the Teutons , London 1931, II, 260 ff.) 
läßt vor allem klar den grundlegenden Unterschied zwischen dem 
alten Kultdrama und dem modernen Drama erkennen: Es ist 
(nach seiner eigenwilligen Formulierung) der Unterschied zwi¬ 
schen „klassischer“ und „romantischer“ Kultur, wobei Grönbech 
zu ersterer mehr oder weniger alle Kulturen „ beyond the pale 
of European civilisation “ zählt. Für die Menschen der klassi¬ 
schen Zeitalter, so führt er aus, ist das wirkliche Leben das Er¬ 
gebnis immer wiederkehrender Erneuerung und hat seine Quelle 
im religiösen Fest. Das ist bei den Germanen das „ Blot das 
Opferfest, „ein schöpferischer Akt, aus dem Götter und Men¬ 
schen und alles hervorgehen“, das prototypische Drama. Denn 
dramatisch ist die Religion des klassischen Menschen: seine Fröm¬ 
migkeit drückt sich nicht in Ergebung und Unterwerfung, in 
Bitten und Empfangen aus, sondern in Handlung (S. 262). „Das 
Fest umschließt die Geschichte des Stammes oder des Volkes von 
den ersten Anfängen bis zum Tag des Festes, verdichtet zu einem 
ungeheuren Geschehen. Es erneuert das Leben ... als vorher¬ 
bestimmendes Geschick, als bestimmte Folge von Ereignissen, be¬ 
stehend aus Krieg oder Wirtschaft, aus Hochzeit und Geburt oder 
Bildung von Freundschaften, wie die Geschichte in die Zukunft 
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f ortschritt. Die Person, die im Ritual kämpft, ist der Gott, der 
in einer heroischen Gestalt, wie wir sagen, personifizierte Stamm, 
und sein Antagonist ist der Feind, alle Feinde des Volkes, geistig 
sowohl als stofflich, verkörpert durch den Dämon.“ Es fehlt ur¬ 
sprünglich das Histrionische, die Mimikry. Ja es fehlt auch der 
Zuschauer im modernen Sinne, denn auch er nimmt heim ritu¬ 
ellen Drama aktiv teil, mitverantwortlich für den Ausgang, der 
doch schon feststeht. „So besteht das rituelle Drama weitgehend 
aus symbolischen Handlungen, in keiner Weise den angedeuteten 
Vorgang realistisch darstellend, konventionelle Gebärden viel¬ 
mehr, die allmählich in imitative Bewegungen und Haltungen, 
mehr oder weniger nach Art unseres Theaterspiels, übergehen.“ 
Aus diesem Grunde ist nach Grönbechs Überzeugung die Unter¬ 
scheidung zwischen Symbolismus und realistischer Mimikry 
(Nachahmung) im Falle des rituellen Dramas nicht ganz anwend¬ 
bar, ja selbst die Worte Symbol und symbolisieren erscheinen 
irreführend, sofern sie „eine nur fiktive oder zufällige Paral¬ 
lelität zwischen Form und Idee“ bedeuten (a. a. 0. S. 265). 

Damit ist das kultische Drama als solches in m. E. ziemlich 
allgemeingültigen Zügen Umrissen und auch im oben durch¬ 
geführten Sinne vom „Mimus“ geschieden; bestimmte Formen 
aber, aus denen eine Kontinuität der weiteren Entwicklung er¬ 
schlossen werden könnte, sind in dieser Konzeption kaum er¬ 
kennbar. 

Das eddische Drama nach Phillpotts 

Konkreter, doch in Einzelheiten nicht ganz überzeugend, ist 
Bertha S. P h i 1 1 p o t t s’ Versuch, ausgehend von der eddischen 
Überlieferung, deren rein dialogische Form sie (entgegen der 
Annahme Heuslers und Sijmons) für das Ursprüngliche erklärt, 
ein nordisches Volks- und Kultdrama zu rekonstruieren (Tlir 
elder Edda and ancient Scandinavian Drama , Cambridge 1920);*) 
Die norwegischen eddischen Gedichte tragen nach ihre r Mei¬ 
nung (S. 114) „den untrüglichen Stempel dramatischen Ur¬ 
sprungs, wie sehr dies auch oberflächlich verdunkelt ist durch 
ein jahrhundertelanges Fortleben in mündlicher Überlieferung 
in einem Land, wo sie nicht dramatisch dargestellt wurden. 44 
Streit, Tötung und Liehesszene sind die Grundtlicmcn des cd- 

*) Vgl. F. R. Schröders Einwände: Reibt. /.. Anglia 1921, S. 153 f., 
und Germanentum u. Hellen. S. 47 ff. 

14 
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dischcn Dramas wie des verbreitetsten Volksdramas, des Jahres¬ 
dramas, das den Kampf zwischen dem alten und neuen Jahr 
o. dgl. darstellt. Ausgangspunkt war (hier scheint mir Phillpotts 
allerdings zu sehr in Frazers einseitigen Anschauungen be¬ 
fangen) ein magisch-rituelles Fruchtbarkeitsdrama. Eingehende 
Analysen führen zur Hypothese, „daß der Prototyp des sterb¬ 
lichen Helden der skandinavischen eddischen Lieder ein König 
oder Prinz war, der durch Tötung seines Vorgängers auf dem 
Thron sein Recht auf eine göttliche Braut begründet, und daß 
er bei der feierlichen Gelegenheit des Kampfes einen Gott ver¬ 
körperte und entsprechend in die dem Gott heilige Tiergestalt 
verkleidet war“ (S. 169 f.). 

Nach Phillpotts deuten die durch Saxo überlieferten Gedichte 
mit ihrem sehr dünnen historischen Anstrich, den Helgi-Liedern, 
und das Zeugnis des Volksdramas darauf hin, daß sich das dra¬ 
matische Ritual des 6. Jahrhunderts, roh magischer Art, viel¬ 
leicht um das 8. Jahrhundert in zwei Ströme geteilt hat. „Einer 
war auf dem Wege zu einem Volksdrama, wenn auch immer noch 
in einer bewußt magischen Absicht gespielt, während der andere 
unter aristokratischem Einfluß rein kornmemorativ und histo¬ 
risch, ja literarisch geworden war“ (S. 195). Schon vor der 
Christianisierung scheint ihr das nordische Drama zerfallen zu 
sein. Was die blutigen Opfer in Uppsala anlangt, so meint Phill¬ 
potts, diese hätten nur im Urland bestehen, nicht aber wandern 
können. „Wenn aber die von den Küsten der Ostsee fortziehen- 
den Völker auch nicht das stattlich entwickelte Ritual eines 
großen Bundes mit sich nehmen konnten, so doch die Idee, daß 
die Fruchtbarkeit des Bodens vom rituellen Tanz, von der ritu¬ 
ellen Hochzeit und Tötung abhängig war“; nur sei dann an die 
Stelle des blutigen Opfers eine Scheintötung mit unmittelbar 
folgender Auferstehung getreten (S. 207). 

DAS JAHRESDRAMA 

Wie immer es sich mit dieser, z. T. recht gewagten Hypothese 
verhalten mag, für die Frage nach dem Ursprung des Dramas im 
christlichen Mittelalter sehen wir uns vorerst auf das spätere 
Brauchtum angewiesen (auf das sich auch Phillpotts stützt). Die 
sog. höhere Mythologie kommt für das eigentliche Kultdrama 
nicht unmittelbar in Betracht; denn nicht auf die großen Götter 
beziehen sich eigentlich, wie schon Plutarch erkannt hat (De de - 
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fectu orac. c. 14), die religiösen Riten, sondern auf öcupoveg, 
die bald gut, bald böse sind. 2 ) Gerade diese Seite des Heiden¬ 
tums hat aber zum großen Teil die Christianisierung überdauert, 
indem diese Traditionen einerseits parallel fortbestanden, ander¬ 
seits eine Germanisierung des Christentums bewirkten. „Die 
römische Kirche konnte“, wie K. H e 1 m (G. W. 393) sagt, „schon 
in den ersten Anfängen des germanisdien Christentums diese 
Entwicklung nidit hindern, nur beeinflussen. Sie mußte mit 
allem Nadulruck auf das Verschwinden des Kultes der großen 
Götter hinarbeiten, der mit der christlichen Gotteslehre in un¬ 
löslichem Widerspruch stand. Als Unholde und Teufel mußte 
sie die alten Götter brandmarken; deren Abschwörung und die 
Abschwörung der Teufelsopfer mußte sie vom Täufling in aller¬ 
erster Linie verlangen. Und in diesem Kampf hatte sie infolge 
ihres ebenso geschickten wie gewalttätigen Vorgehens verhältnis¬ 
mäßig raschen Erfolg, zumal sie damit auch die jüngste 
Schicht des Heidentums traf, die am wenigsten tief im Volke 
wurzelte.“ Die Bekämpfung des übrigen heidnischen Brauch¬ 
tums, „der alten primitiven Schicht“, soweit diese überhaupt 
durchgeführt wurde, war jedenfalls weniger erfolgreich und 
wurde, wie Helm sagt (G. W. 394), „mehr und mehr als 
Nebensache behandelt, und das konnte, vom kirchlichen 
Standpunkt aus gesehen, um so leichter geschehen, als sie zum 
Teil nichts ausschließlich Germanisches war, sondern mit ge¬ 
ringen Abweichungen auch im Brauch vieler anderer, auch schon 
längst christlicher Völker, z. B., wie Bonifatius gelegentlich her¬ 
vorhebt, in Rom selbst, begegnete. So entstand leicht der Ein¬ 
druck, daß es sich hier um Dinge des Volkslebens handle, die 
gar nidit cigcntlidi religiöser Natur seien, und es ist ja tatsädi- 

') Den Unterschied zwischen olympischen und chthonischen Göttern hat 
bereits Nietzsche betont. Über die Geburt der griechischen Tragödie aus 
den chthonischen Mächten, „aus dem schwerer beweglichen, älteren Glauben 
treu bewahrenden Kult“ (im Gegensatz zum Epos) vgl. A. B a e u m I e r s 
Einleitung zu Bachofen (Der Mythos von Orient und Occident, ed. M. 
Schroeter, München 1926, S. LXVII ff.); dazu Walter F. Otto, Dionysos, 
Mythos und Kultus, Frankfurt a. M. 1933, S. 81 ff.: „Nicht jedes übermensch¬ 
liche Wesen stellt sich in der Maske dar, sondern nur die naturhaften, dem 
Erdreiche zugehörigen ... Es liegt im Wesen der uralten Götter und Geister, 
die in der Maske erscheinen, daß sie mit aufregender Unmittelbarkeit vor 
die Gläubigen hintreten. Weilen sie doch auch, im Gegensatz zu den Olym¬ 
piern, immer in gewisser Nähe; und so stellen sie sich zu Zeiten mitten 
unter den Menschen ein und halten sich kürzer oder länger in ihrer Gesell¬ 
schaft auf. Darum - und nur darum — können Menschen in ihrer Rolle 
nuftreten. Dieses Wunder atemraubender, unausweichlicher Gegenwärtigkeit 
ist es, das der Maske ihren Sinn gegeben haben muß ...“ 


14* 



198 


Die Kultspiele der Germanen 


lieh vom Standpunkt einer rein geistigen Religion aus gar nicht 
so leicht, auch diese Erscheinungen als religiös verankert zu be¬ 
greifen. Späte aufgeklärte 6 Zeit tut dies dann alles mit mit¬ 
leidig überlegenem Lächeln als ,Aberglauben 6 ab, oder schweigt 
es tot, ohne aber dadurch zu hindern, daß viele gerade dieser 
uralten Elemente bis heute, zum Teil mit besonderer Zähigkeit, 
als wichtige Bestandteile der Volksreligion weiterleben, während 
andere ihren alten religiösen Charakter tatsächlich aufgegeben 
haben und nur noch als Bräuche weltlicher Art erhalten sind. 66 

Unrichtig scheint es mir, in dieser „primitiven 66 , d. h. älteren 
Schicht einfach den primitiven Gemeiuschaftsglauben der Unter¬ 
schicht schlechthin erblichen zu wollen. „Die primitiv-religiösen 
Kategorien des Volksglaubens 66 , meint H. Naumann (Christen¬ 
tum und deutscher Volksglaube, Z. f. Deutschkunde 1928, S. 323), 
„werden geblieben sein, weil sie die Grundkategorien des reli¬ 
giösen Denkens überhaupt sind und die Unterschicht niemals 
sich aus ihnen erheben kann, solange sie Unterschicht ist. 66 M. E. 
geht es nicht an, primitiven, d. h. urtümlichen Glauben so ohne 
weiteres mit Unterschichtsreligiosität zu identifizieren. Letztere 
wird vielfach Verfallserscheinung sein. So hat Walter F. 0 11 o 
(Dionysos 1933, S. 37 f.) richtig erkannt, daß das Wesen des 
Aberglaubens nicht darin besteht (wie Tylor lehrte), „daß er 
Abgetanes festhält, obgleich seine gedanklichen Voraussetzungen 
schon lange nicht mehr lebendig sind, sondern darin, daß er ein 
Verhalten, das einst einer großen Idee entsprang, dem nüchtern¬ 
sten Denken anpaßt und dem Eigennutz dienstbar macht. 66 Für 
die Germanen dürfte überdies die Vorstellung einer isolierten 
Unterschicht doch wohl nur in sehr beschränktem Sinne zu¬ 
treffen. Wenn Naumann dann fortfährt: „Aber die Füllung 
dieser Kategorien erfolgt nun schon längst durch das Christen¬ 
tum, nachdem es den Einfluß der vorhergehenden großen heid¬ 
nischen Religion so gut wie völlig daraus verdrängt bat 66 , so 
läuft dies auf eine Relativierung religiöser Formen hinaus, die 
wir als unzutreffend ablehnen müssen. Nicht die immer gleichen 
Produkte einer immer und überall gleichbleibcnden Unter¬ 
schichts-Religiosität sind unsere Volksbräuche, sondern (wie u. a. 
Höfler jetzt an konkreten Fällen nachgewiesen hat) tatsächlich 
die Reste einer ungebrochenen, spezifisch germanischen Über¬ 
lieferung. Das teilweise Fortbestehen ihrer vornehmlichsten 
Träger auf kultischem und sozialem Gebiet, der Männerbünde, 
bis in die Gegenwart läßt darüber kaum mehr einen Zweifel. 
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Konvergenzerscheinungen sind gewiß vielfach als Gemeingut 
aller primitiven Religionen zu erklären; wir wissen aber heute 
auch, daß bestimmte übereinstimmende Bräuche und Kultformen 
bei den indogermanischen Völkern auf eine gemeinsame Wurzel 
zurückzuführen sind. So verhält es sich u. a. mit der Konvergenz 
(und nicht vielleicht einseitigen Übernahme!), die Bonifatius 
itn 8. Jahrhundert zwischen römischem und germanischem 
Heidentum bezeugt, wenn er in einem Brief an Papst Zacharias 
(PL. LXXXIX, 746) über die Winterfeste schreibt: „Carnales 
homines, idiotae Alemanni , vel Bagoarii, vel Franci, si iuxta 
Romanam Urbern aliquid facere viderint ex his peccatis , quae 
nos prohibemus, licitum et concessum a sacerdotibus esse putant, 
et nobis improperium deputant, sibi scandalum vitae accipiunt. 
Sicut affirmant, se vidisse annis singulis, in Romana Urbe, et 
iuxta ecclesiam, in die vel nocte, quando Kalendae januarii in - 
tränt, Paganorum consuetudine choros ducere per plateas et 
acclarnationes, ritu Gentilium, et cantationes sacrilegas cele - 
brare; et mensas illa die vel nocte dapibus onerare, et nullurn 
de domo sua vel ignetn vel ferramentum, vel aliquid commodi 
vicino suo praestare veile. Dicunt quoque se vidisse ibi midieres 
pagano ritu phylacteria et ligaturas et in brachiis et cruribus 
ligatas habere, et publice ad vendendum venales ad comparan- 
dum aliis offere etc.“ Aber es steckt auch im Brauchtum noch 
viel mehr, als was man unter den „primitiv-religiösen Kategorien 
des Volksglaubens“ verstehen wollte, vor allem „Mythologisches“, 
das man allzu leichtfertig mit dem Bade der romantischen 
Mythologie verschüttet bat. Der Schaden, den jenes Mode ge¬ 
wordene „Belächeln“ alles Mythologischen schon verursacht hat, 
läßt sieh mit L. v. Schroeders Worten (RV. S.VII f.) umschreiben: 
„Statt die Pflanze liebevoll zu pflegen, nur Auswüchse und 
Schädlichkeiten zu entfernen, bemühte man sich, sie geradezu 
feindselig mit der Wurzel auszurotten, und beging damit ein 
schweres Unrecht, nicht bloß an der Wissenschaft, sondern auch 
an unserem Volke, dem es nicht gleichgültig sein kann, ob ihm 
der Blick in seine früheste Vorzeit, die Religion seiner Urzeit, 
erschlossen oder verbaut und verekelt wird.“ Wenn man heute 
noch jeden Versuch, hier Versäumtes nachzuholen, als „einen 
erstaunlich atavistischen Rückfall in abgelebte Zeiten“ glaubt 
abtun zu können, so vergißt man, daß die rationalistische Epoche, 
der diese Einstellung entsprach, selbst schon zu den abgelebten 
Zeiten gehört. — 



200 


Die Kultspiele der Germanen 


Das brauch tümlic he Jahresdrama 

Grundsätzlich erscheint demnach der Versuch berechtigt, aus 
späterem Volksbrauchtum ein kultisches Jahresdrama der Ger¬ 
manen zu rekonstruieren. Man ist dabei meist vom Sommer- 
Winter-Streit und seiner kultivierteren Form, dem Maigrafen¬ 
spiel, ausgegangen. 

Daß der Brauch des Winteraustreibens bei uns ur¬ 
alt ist, bezeugt eine fälschlich dem Augustin zugeschriebene 
Homilie einer Einsiedler Handschrift, wahrscheinlich aus der 
Zeit Pirmins (f 758) oder etwas später, nach Caspari (eine 
Augustin fälschlich beigelegte Homilie de sacrilegiis, Christiania 
1886) „eine Art privates, von einem einzelnen Kleriker her¬ 
rührendes Seitenstück zum Jndiculus superstitionum et paga- 
niarum' der Synode zu Liptinac“. in der es § 17 heißt: „Qui- 
cumque in kalendas ianuarias mensas panibus et aliis cybis 
ornat et per noctem ponet et dient ipsum colit et (in eo) augu - 
ria aspicit uel arma in campo ostendit et feclum et ceruulum 
et alias miserias vel lusa, que in ipso die insipientes solent facere , 
uel qui in men s e februario hibernum credit ex - 
p e ll e r e , uel qui in ipso rnense dies spurcos ostendit .. . non 
christianus , scd gentilis est.“ Die Lokalisierung der Homilie 
macht Caspari Schwierigkeiten, da er aus der Wintervertreibung 
schon im Februar auf südliche Gegenden meint schließen zu 
müssen. Das ist aber, wie unser (und auch das nordische) Brauch¬ 
tum lehrt, durchaus nicht notwendig. Da auch die Erwähnung 
der Spurkalien auf den Norden weist (s. oben), dürfen wir den 
Beleg für germanische Verhältnisse in Anspruch nehmen. 

Man nimmt für das Winteraustreiben wie für das Todaus- 
tragen, Faschingbegraben und die zahlreichen anderen Formen 
dieses Frühlingsbrauches als gemeinsame Grundlage das rituelle 
Begraben eines Gottes oder Vegetationsdämons an. In slawischen 
und deutschen (ehemals slawischen) Gegenden findet sich die 
Sitte, „daß eine (als Tod, Marzana usw. benannte) Puppe oder 
ein in einen Sarg gelegter Buchenzweig mit darangestecktem 
Apfel zuweilen von Frauen und Mädchen in Trauerkleidern be¬ 
graben, ins Wasser geworfen oder verbrannt wird . . . An das Be¬ 
gräbnis schließt sich dann unmittelbar der Akt der Wieder¬ 
erweckung in Form der Einhertragung eines als Sommer be¬ 
nannten Maibaums oder eines mit einer Menschenfigur behänge- 
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nen Baumes“ (Mannhardt II, 287; I, 418). An anderen Orten 
fällt der Maibräutigam zu Boden und wird von der Maibraut 
wieder geweckt (Mannhardt I, 434 f.). Im Gailtal in Kärnten 
wird „eine Strohpuppe in feierlichem Leichenzuge unter den 
Klängen eines Trauermarsches und dem Geläute von Schellen¬ 
kränzen herumgetragen und schließlich bei einer Grabrede in 
den Brunnen geworfen 64 . Man nennt das „Faschingbegraben 66 , 
aber es ist, wie V. G e r a m b (Deutsches Brauchtum in Öster¬ 
reich, Graz 1926, S. 21 f.) meint, „ursprünglich nichts andres als 
das Eingraben oder Ersäufen des Winterriesen 66 . Dem entspricht 
z. B. in Tübingen Tötung und Begräbnis des Fastnachtbären 
(Mannhardt I, 411). Bemerkenswert ist, daß bei solchen Zere¬ 
monien mitunter ein Roßschädel begraben wird! Besonders in 
slawischen Ländern heißt die Puppe gewöhnlich der „Tod 66 , der 
Mittfastensonntag, an dem das Todaustragen stattfindet, daher 
bei Tschechen und Serben der Totensonntag. Oft ist damit das 
Einholen des Sommers verbunden: nach der Tötung der Puppe 
durch Zerstückelung (bei den Wenden in der Lausitz: Mann- 
hardt I, 155) oder Ertränken (bei den Tschechen) wird manch¬ 
mal ein Bäumchen aus dem Wald geholt und die Puppe daran 
gehenkt (!). In Böhmen heißt das Bäumchen Lito (Sommer); 
damit veranstalten die Mädchen eine Heischeprozession, wobei 
sie singen: 

Den Tod tragen wir aus dem Dorfe, 

Den Sommer tragen wir in das Dorf. 3 ) 

Eine interessante Darstellung des Brauches gibt B o e m u s , 
De omniurn gentium ritibus 1520, Fol. 59: „In medio quadra- 
gesimae, quo quidem tempore ad laeticiam nos ecclesia adhor- 
tatur: luuentus in patria mea ex Stramine imaginem 
contexit , quae mortem ipsam (quemadmodum depingitur) 
imitetur: inde hasta suspensam in vicinos pagos vociferans 
portat. Ab aliquibus perhumane suscipitur & lacte pisis sicca - 
tisque pyris quibus tum vulgo vesci solemus refecta dom um 
remittitur: a caeteris quia malae rei , vtputa mortis , praenuncia 
sit humanitatis nihil pereipit, sed armis & ignominia ctiam ad - 
fecta a finibus repellitur .“ Schon im 14. Jahrhundert sehen wir 
die Kirche bemüht, diese „abergläubischen Spiele 66 ab/.uschaffen. 
Eine Prager Synode von 1384 (Const. II ö f 1 c r, Prager Con- 


*) R h e i n h I> e r g - D ü r i n g 8 f c 1 <1, Festkni. aus Rühmen, S. 86 ff. 
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cilion 1862, S. 32) verbietet: „ne plebani . .. ludos superstitiosos 
in plebibus suis adrnittant , specialiter , ne in medio quadra - 
gcsimae extra portas urbis vel villac imaginem ad hoc 
factam in rnodum mortis cum rithmis (!) sicut con- 
suetudo prava in quibusdam locis inolevit , offeri permittant .“ 
Das „ cum rithmis “ läßt auf dramatisch-dialogischen Aushau 
(Rügespiel?) schließen. Anderseits hat die Kirche vereinzelt 
auch diese heidnischen Spiele amalgamiert, verchristlicht; nicht 
anders ist es zu verstehen, wenn z. B. noch zu Beginn des vorigen 
Jahrhunderts in Unterwalden am Karsamstag zu dem Gesang 
„Ach du armer Judas“ mit großem Lärm der Judas aus der 
Kirche gejagt wurde (vgl. Moser, Gesch. I, 171). Der Judas 
mußte ja auch sonst vielfach dazu herhalten, heidnische Ge¬ 
stalten zu ersetzen, das heißt mit einem christlichen Anstrich zu 
versehen (bei Weihnachtsaufzügen, Julbock usw.). Von einer 
„Ausfüllung der alten primitiven Kategorien mit der christlich¬ 
ethischen Ideenschicht“ (Naumann) wird man dabei schwerlich 
sprechen können. 

Den Austreibungs- und Begräbnisriten wird ursprünglich ein 
Sommer - Winter - Streit vorangegangen sein. Nach 
Grimm (D. M. 637 ff.) wurde in manchen Orten im Anschluß an 
einen solchen Kampf gesungen: 

So treiben wir den Winter aus, 

Durch unsere Stadt zum Tor hinaus. 

Die Vorführung eines dramatischen Streitgespräches möchte ich 
hier für uralt halten. Im deutschen Brauchtum 4 ) wird der 
Kampf heute gewöhnlich von zwei Gruppen ausgcfochtcn, die 
entsprechend ausgerüstet sind, so im Kanton Appenzell in der 
Schweiz oder in Heidelberg, in der Pfalz, in Kärnten. Die Form 
eines Rechtshandels finden wir in Steiermark: Die Burschen, eine 
Gruppe in Pelzgewändern, mit Ofengabeln und Dreschflegeln, 
die andere in leichten Sommerkleidern mit Feldgeräten, singen 
abwechselnd Lieder vom Winter und vom Sommer, wobei sie 
die betreffenden Arbeiten mimisch nachahmen. Das erinnert 
an jenen mimischen Bauerntanz von St. Elincd, den Giraldus 


4 ) Über die Aufführung des Sommer-Winter-Strcits in den Faschings¬ 
tagen im Bayerischen Wald vgl. H. Schröder, Die mimischen Volks¬ 
bräuche im Bayerischen Wald, Diss. München 1933, S. 22 ff.; zum Heidel¬ 
berger Brauch (mit antiken Parallelen): Albrecht Dieterich, Sommer¬ 
tag, Arch. f. Religionswiss. VIII, Beiheft, 1905. 
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Cambrensis im 12. Jahrhundert beschrieben hat (s. S. 168). Wenn 
dabei mitunter ein Richter auftritt, um den Rechtshandel zu 
schlichten, so scheint es nicht ausgeschlossen, daß hier und in 
anderen Gerichtsszenen brauchtümlidier Spiele (Rügegerichte 
etc.) der erste Keim zu den im weltlichen wie im geistlichen 
Spiel des Mittelalters so beliebten Szenen dieser Art liegt. 5 ) 

In den österreichischen Ländern ist der Brauch im März, 
manchmal aber auch schon zu Lichtmeß üblich; dazu würde also 
die Angabe der pseudo-augustinischen Homilie aus dem 8. Jahr¬ 
hundert passen. Meist wird das Spiel von Gesang begleitet. An 
Stelle größerer Gruppen können es auch bloß zwei Burschen 
sein: „der eine in Winterpelz und Stroh gehüllt und einen 
Dreschflegel tragend, der andere weiß gekleidet, mit Bändern 
geschmückt und eine Sichel haltend, führen den Streit zwischen 
Winter und Sommer vor“ (Geramb, Dt. Brauchtum S. 22). 

Für Schweden bezeugt Olaus Magnus (Hist. Goth. XV, 
11) den Sommer-Winter-Streit in Form eines Reiterkampfes, 
wobei die Bezeichnung „comes floralis “ auf Einfluß von seiten 
der hanseatischen Maigrafenfeste deuten könnte (vgl. Nilsson, 
Fester 95, Abb. S. 94). Bei den Eskimos Nordamerikas ist der 
Sommer-Winter-Kampf noch als magische Zeremonie erhalten. 6 ) 
Aber auch die Völker der Antike kannten das Streitspiel: die 
Esopischen Fabeln enthalten eine Disputation zwischen Xeiftcov 
und ’ Eap, mit deutlicher Anspielung auf das Frühlingsfest. 7 ) 

Bei den Germanen scheinen solche Kampfszenen schon in 
der Bronzezeit bestanden zu haben. A 1 m g r e n kommt in 
seinen Untersuchungen über die nordischen Felszeichnungen 


5 ) Vgl. Rud win, Origin 22. Zum Rechtshandel siehe Erk u. Böhme, 
Dt. Liederliort III, 13, Anm. 

°) Vgl. I’razer, Gold. Zweig S. 462; P r e u ß, Vortr. d. Bibi. Warburg 
1930, S. 23, beschreibt einen bei den Zentral-Eskinios in Baffinbind be¬ 
obachteten Wettkampf so: „Die Menge teilt sich in zwei Parteien, die 
Schneehühner: die im Winter Geborenen, und die Enten: die Kinder des 
Sommers. Ein langes Seil aus Seehundsfell wird an den Enden von je einer 
Partei gepackt, und jede versucht, die Gegenpartei mit aller Krafi zu sich 
herüberzuziehen. Wenn die Schneehühner nachgeben, so hat der Sommer 
das Spiel gewonnen, und man darf vorwiegend gutes Wetter während des 
Winters erwarten.“ Mit Preuß werden wir annehmen dürfen, daß dem 
Spiel ursprünglich eine prototypische Bedeutung zuknm. 

7 ) Vgl. M a nnhardt I, 369 ff.; Usener, Arcli. f. Keligionswiss. VII, 
1904, 303 ff.; Kl. Sehr. IV, 300 ff., 435 ff.; Nilsson, N. Jbb. f. d. klass. 
Alt. 27, 1911, 674 ff.; Fester 96; Gaston Paris, Journal des savants f März 
U>92, S. 156; Fra zer, Gold. Zweig S. 461 ff.; II. Walther, Das Streit- 
ged. in d. lat. Lit. d. MA., München 1920, S. 34 ff. 



204 


Die Kultspiele der Germanen 


(Ilällristningar 107 ff.; deutsche Ausgabe S. 112 ff.) zur An¬ 
nahme, daß die dort abgebildeten Streitszenen Entsprechungen 
zu solchen Streitspielen zwischen Repräsentanten des Sommers 
und des Winters darstellen, wie sie in den Volksfesten fort¬ 
leben. Manches deutet auf einen Zusammenhang mit Sonnen¬ 
kult; M ) es wäre wohl denkbar, daß die Sonne als Symbol für 
Repräsentanten von Fruchtbarkeitsgottheiten gebraucht wurde. 
Die nordischen winterlichen Vegetationsgottheiten Ull-Ullen und 
Torre (an. porri , belegt schon im Namen des altnorwegischen 
Opferfestes porrablöt) wird man in diesen Zusammenhang stellen 
dürfen. Magnus Olsen ( Maal og Minne 1912, S. 1 ff.) hat 
die Identität des Winterdämons Torre mit dem neunordischen 
sagenhaften „König Orre“ nachgewiesen, unter dem die jähr¬ 
lichen Reiterkämpfe auf dem Eise, verwandt den Maigrafen¬ 
spielen, stattfinden. 0 ) Nils Lid hat die Vermutung aus¬ 
gesprochen, daß beide auf eine wirkliche Figur oder eine Maske 
zurückgehen, die im Mittelpunkt eines winterlichen Kultaufzugs 
stand, woraus auch der Kult von Ull - Ullen erwachsen sein 
könnte; ,0 ) das Götterpaar Ull-Ullen und Froy wäre vielleicht 
auf jenen Dualismus zurückzuführen, den wir in den Sommer- 
Winter-Spielen finden; in Ull-Ullen und Torre hätten wir dann 
Repräsentanten des „Winters“ zu erblicken, dargestellt durch 
winterlich gekleidete Masken ( Ull-Ullen = „den ullne‘% der 
Wollene?). 11 ) Indische Parallelen lassen auf einen indogerma¬ 
nischen Kultbrauch schließen. K. F. Johansson (Über die 
altindische Göttin Dhisäna etc., 1917, S. 156 ff.) hat hervor- 

°) Almgren, Nord. Felszeichnungen S. 112 f.: „Die auf dem Felsbild 
vom Aspeberg Abb. 73 vorkommende Kampfszene ist unter der als Sonnen¬ 
ritus gedeuteten Abb. 55 d angebracht; einer der Kämpfer steht über einem 
Rad. Bei ihm und seinem Gegner zeigt der Rumpf eine kreuzförmige Auf¬ 
teilung. Diese Gestaltung dürfte genau dasselbe zum Ausdruck bringen, was 
bei einem der auf der Zeichnung von Hvitlycke (Abb. 75) abgebildeten 
Kämpfer klar erkennbar ist. Bei ihm hat der Rumpf die Form eines regel¬ 
rechten Sonnenrades, während dieser bei den anderen Teilnehmern am 
Kampfe eher solchen Sonnenbildern gleicht, wie sie auf den Schiffen Abb. 26 
und 5 zu sehen sind .. . u Auch der phallische Charakter mancher Kämpfer 
weist dabei, wie Almgren richtig hervorhebt, auf den rituellen Sinn der dar¬ 
gestellten Kämpfe. 

ü ) Vgl. Höf ler, K. G. I, 183 ff „ Anm. und die dort herangezogene 
Literatur. 

,0 ) Vgl. Jolcband 1928, Kap. 10; Jolesveinar 1933, S. 92 ff. Dazu bemerkt 
Nils Lid, daß es sich mehr und mehr zeigen werde, daß der heidnische 
Kultus an rituelle Aufzüge geknüpft war, die ihre Grundlage in entsprechen¬ 
den Volksbräucben hatten. 

ll ) Nils Lid, Jolesveinar 105 f. 
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gehoben, daß (nach Hillebrandt) „der Kampf zwischen Vrtra 
und Indra ein mythischer Ausdruck für den Kampf zwischen 
dem Winter (Wintergott) und dem die vegetative Erneuerung 
repräsentierenden Frühling, in der Gestalt des Sonnengottes 
Indra , ist 44 , 12 ) und daß man es hier mit Verhältnissen zu tun habe, 
„die nach Indien übertragen sind aus einem kälteren Klima, wo 
Schnee und Eis die Gewässer und Flüsse in ihren Fesseln ge¬ 
fangen halten 44 ; er verweist dazu auf pors Kampf gegen die 
igtnar bzw. seinen Sieg über den Wintergott Ullr. 

Zahlreiche Frühlings-Kampfspiele unseres Brauchtums wur¬ 
zeln zweifellos in solchen altkultischen Vorstellungen; doch wird 
man nicht alle kultischen Kämpfe in diesen Zusammenhang 
ziehen dürfen, wie Usener (Kl. Sehr. 4, 435, 444 u. ö.) das allzu 
einseitig tut. Höfler hebt hervor, daß es neben imitativer 
Siegesmagie auch echte Wettkämpfe zwischen verschiedenen 
Burschengruppen gibt; daneben wird von Scheinkämpfen inner¬ 
halb des Totenheeres berichtet (K. G. I, 154 ff.), wobei an (se¬ 
kundäre!) Fruchtbarkeitsmagie zu denken ist: „die Spannung 
des Wettkampfes war so befeuernd, wie nur die machtvollsten 
Lebenssteigerungeil der Ekstase und irgendwelcher ,Bewegungs¬ 
riten 4 44 (K.G.I, 156) . ,s ) 

,2 ) Es sei in diesem Zusammenhang erwähnt, daß A. Berriedale K e i t h 
die (freilich bestrittene) Theorie aufgestellt hat, das indische Drama sei aus 
einem solchen Ritual entstanden, aus einem Kampf zwischen den Anhängern 
des Krsna und denen des Kamsa (wobei die einen rot, die andern schwarz 
bemalt waren), in dem er volkstümliche Darstellungen des Kampfes 
zwischen Winter und Sommer vermutet; vgl. Sten Konow, Das ind. Drama, 
Gr. d. Indo-arischen Philol. u. Altertumsk. II, 2, D. 1920, S. 37 f. 

,3 ) Über Kämpfe der Knabenschaften bei Frühlingsbeginn vgl. Hoff- 
ma n n-Kray er, Schweizer Arch. f. Vk. I, 271 ff.; S. Singer, Neidhart¬ 
studien, Tübingen 1920, S.42 ff. — H. Naumann, Primit. Gemeinschafts¬ 
kultur 120, schildert die üblichen Kampfspiele wie folgt: „Ein Umzug zu 
Fuß, zu Pferde oder in Schiffswagen führt die Darsteller herbei. Der Kampf 
ist keine wirkliche, sondern eine stilisierte Prügelei, ein von Musik be¬ 
gleiteter Reigen, ein Kreistanz, Achtertanz oder in anderen altertümlichen 
Formen... Schwerter-, Bogen-, Reiftänze schließen sich an und bilden den 
Schluß: es handelt sich um die mimische Hinrichtung des besiegten Gegners 
oder seine Durchführung unter dem Joch (Bogen, Reif).“ Durch Personi¬ 
fizierung der Darsteller etwa als Seeräuber (Aitiologie der Schiffswagen) 
oder als bestimmte Gestalten aus Mythus und Heldensage entwickelten sich 
aus der alten Form mitunter größere mimische Spiele mit „neuem Inhalt“ 
(meist jedoch ohne Änderung des eigentlichen, z. T. magischen Spielgehaltes). 
Vgl. dazu Robert Eisler, Fischer- und Schifferbräuche aus alter und 
neuer Zeit, Bayerische Hefte f. Vk. I, München 1911, S. 209 ff., der den 
Chiemgauer Schiffsumzug und das Seeräuberspiel von Unterwessen mit ähn¬ 
lichen Erscheinungen im altgriechischen Dionysoskult vergleicht; s. Use¬ 
ner, Sintflutsagen, Bonn 1899, S. 116 f.; A. Frickenhaus, Der Schiffs- 
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Daß jener anonyme „ Conflietus veris et hiernis“, der Alkuin 
oder doch dem Kreis Karls d. Gr. zugeschrieben wurde, wahr¬ 
scheinlich aber eine Schülerarbeit ist, auf dem Volksbrauch fußt, 
stellt wohl außer Zweifel (vgl. u. a. Nilsson, Fester 95). Allen 
(Mod. Phil. VIII, 1910, 46) sagt in bezug auf dieses Streitgedicht 
und den Conflietus zwischen Rose und Lilie des Sedulius Scottus 
(ca. 840): „ Both of these, I imagine, are reglossings of verna - 
cular Streitgedichte , the former allegorical in its symbolism, the 
latter pastoral (chorus of shepherds). They vacillate between 
a more correct diction modelled on learned sources like Virgil, 
the disticha Catonis, etc., and a rougher style which is appa - 
rently reminiscent of their populär source“ (vgl. Traube, 
Perrona Scottorum, Münch. SB., phil.-hist. Kl., 1900, S. 495). 
Walther (Streitged. 37) macht zwar geltend: „wenn auch 
schon für alte Zeit Aufführungen dieses Streites bezeugt sind, 
so berechtigt dies doch in keiner Weise zu der Annahme, daß in 
den Volkssprachen eine literarische Fixierung dieses Streites 
stattgefunden habe“; aber gegen den Ursprung aus dem Volks- 
braudi ist damit nichts gesagt. Ich bin überzeugt, daß die Ent¬ 
stehung des Streitgesprächs als Gattung im germanischen Kultur¬ 
kreis viel mehr mit germanischen Sitten und volkstümlichen 
Bräuchen zusammenhängt, als man zugeben will. 14 ) Bei den 
Germanen gehörte Wortstreit seit je „zu den Lebensgewohn¬ 
heiten und besonders zur Unterhaltung bei den Gelagen“ (Ehris- 
mann, Gesch. 56). In den Trutzstrophen unserer Alpenvölker 
z. B. können wir noch Reste davon erkennen. Was in die Lite¬ 
ratur Eingang fand, ist gewiß oft gestiegenes Volksgut. 

Es ist auch sehr wahrscheinlich, daß die Altercatio Ecclesiae 
et Synagogae des mittelalterlichen geistlichen Dramas als christ¬ 
liches Gegenstück gegen die heidnischen Streitspiele entstanden 

karren des Dionysos, Jb. d. K. dt. archacol. Inst. 1912, S. 72 fl. Es ist inter¬ 
essant, daß sich aus den urverwandten Schiffswagenumzügen beim Vor¬ 
frühlingsfest in Athen ganz ähnliche Seeräuber-Aitiologien gebildet haben 
wie in Deutschland. Hier wie dort liegen Friihlings-Kainpfspiele (Sommcr- 
Winter-Sireit hzw. Dämonenvertreibung) zugrunde. 

14 ) H. Brinkmann, Entstehungsgeschichte des Minnesangs (Buclir. 
d. Dt. Vjschr. f. Litgesch. u. Geisteswiss., Bd. 8), Halle 1925, überschätzt 
entschieden die schöpferische Bedeutung der mlat. Dichtung. Wenn er u. a. 
ins Treffen führt, „daß die vulgäre Dichtung der lateinischen zeitlich folgt 
und hei enger wechselseitiger Fühlungnahme gewiß nicht neu aus dem 
Niehls |?1 schuf, was, kunstvoll ausgebildet, im Lateinischen fertig vorlag“, 
so übersieht er ganz die unliterarische Volkskunst, die doch wohl 
viel mehr war, als was Brinkmann sich unter „primitiver Gemeinschafts¬ 
lyrik“ vorziihtellcn scheint. 
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ist, 15 ) wobei man die pseudo-augustinische Altercatio (PL. 42, 
1131 ff.) benutzte (Spott der Synagoge über die Ekklesia, die 
sieb mit den Heiden gemein mache). Schon rein äußerlich er¬ 
innert die Vertreterin der alten Kirche, der Synagoge, an die 
Brauchtumsgestalt der „Vetter 4 , der Jahresalten. Nach Philippe 
de Meziere war sie beim Festum Praesentationis Beatae Mariae 
Virginis (Avignon 1372) 18 ) „ad modum antiquum uetule “ ge¬ 
kleidet: „ cum tunica talari inueterata alieuius panni sirnplicis 
coloris , et mantello nigro et rupto . Caput uero ad modum 
uetule ornatum de aliquo uelo obscuri coloris , et coram oculis 
et facie habebit uelum nigrum .“ Die volkstümliche Attraktion 
des Festes war dann die Austreibung der Alten, der Synagoga, 
aus der Kirche unter allgemeinem Gelächter: „populus quietetur 
a risu“> heißt es nachher ausdrücklich. Obgleich es sich hier um 
ein novemberliches Fest handelt, verdient die Ähnlichkeit mit 
altheidnischen Vorfrühlingsbräuchen ( hibernum expellere etc.) 
Beachtung. Daß die Puppe bei den Austreibungsbräuchen als 
„Alte 44 herausgeputzt wird, ist nicht selten. Bei einem estnischen 
Brauch, der noch Ende des 18. Jahrhunderts geübt wurde, dem 
sog. „ metsika pide “ (Waldmannfcst), 17 ) wurde am Mariaverkün¬ 
digungstage in einer Prozession eine Strohpuppe ausgetragen, 
die bald als metsa isa (Waldvater), bald als metsa ema (Wald¬ 
mutter) bekleidet war. Nach dem Chronisten Thomas Hiärn 
(f 1500) wurde der Metziko alle Neujahr auf einen Baum an 
der Grenze des Dorfes gesetzt — als Beschützer (Mon. Livon. 
antiqu. I, 30). Auf der Insel Oesel hat sich das Metsikfest im 


1G ) Die Tradition dieser Aufführungen ist gewiß sehr alt. Paul Weber, 
Geistl. Schauspiel u. kirchl. Kunst, Stuttgart 1894, 86 ff., will schon in bild¬ 
lichen Darstellungen des 9. Jh. den Einfluß kostümierter Schauspiele er¬ 
kennen. W alther, Streitged. 28 L, hält die Aufführung von Streitgedich¬ 
ten in so früher Zeit nicht für ausgeschlossen, d. h. also vor Entstehung des 
liturgischen Dramas! „Daß diese kleinen Spiele, welcher Art sie auch ge¬ 
wesen sein mögen, nicht zur Aufzeichnung gelangten, lag (wie Walther 
meint) im Interesse der Spielleute, die ihr Repertoire für sich behalten 
wollten, in vielen Fällen vielleicht auch nur improvisierten“ (?). „Einzelne 
Disputationen, vielleicht also schon vorher aufgeführt, sind dann z. T. in die 
großen kirchlichen Dramen übernommen worden, ja haben bisweilen den 
Grundstock gebildet, der zum Drama erweitert wurde“ (Walther 30). — Ygl. 
auch G. Bebermeyer, D. dt. Dicht- u. Bildkunst im Spätmittelalter, Dt. 
Vjschr. 7, 1929, S. 314 ff. 

,fl ) K. Young, Phil, de Mezieres Dramatic Office etc., PMLA. 26, 1911, 
206; vgl. S t u in p f 1, N. Arch. f. Theatergcsch. II, 1931, 23 f. 

,7 ) J. W. Böclcr, Der Esthen abergl. Gebräuche, beleuchtet von 
Fr. R. Kreutzwnld, St. Petersburg 1854, S. 12, 81; Mannhardt I, 407 f. 
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Frühjahr noch bis in die Gegenwart erhalten; der Metsik gilt als 
Vieh- und Ackerdämon, der gut ist, wenn er hilft, sonst aber 
böse, woraus der Zuruf „Sinna Metsik /“ in der Bedeutung „Du 
Halunke“ erklärt wird. Die Puppe bleibt da das Jahr über auf 
dem Baum, um im Frühjahr erneuert zu werden. Ganz ähnliche 
Bräuche mit Strohpuppen finden sich in Frankreich; in Deutsch¬ 
land entspricht dem Metsik der Waldmann (nach Mannhardt I, 
409). Das Hängen am Baum erinnert an Odin und an Kultspiele 
der Langobarden, die auf Wodan zu beziehen scheinen. Im alten 
Rom treffen wir die Jahresalte Anna Perenna als weibliches 
Gegenstück zum Mamurius Veturius , der am 14. März, am Vor¬ 
tag des ersten Vollmondes im neuen Jahr, als Vertreter des 
alten Jahres (Usener, Rhein. Museum 30, 213 ff.), des Todes oder 
des Winters, in Felle gekleidet zur Stadt hinausgeprügelt 
wurde. 18 ) An demselben Tage fanden zu Ehren des Mars die 
Equirria , die Wettrennen auf dem Campus Martius , statt. Die 
Verbindung mit Mars als dem Gott der Fruchtbarkeit ist klar. 
(Vgl. Schroeder, RV. 141 ff., der in Mamurius den alten Mars 
erkennen will.) Sein Geburtstag war der 1. März. Seine kriege¬ 
risch gerüsteten Tänzer waren die Salier, verwandt den griechi¬ 
schen Kureten, den Jungmännern um Dionysos (Harrison, 
Themis 194 ff.), den indischen Waffentänzern, den Maruts, der 
Sturmschar umRudra-Civa, den Sturm- und Totengott (Schroeder 
RV. 120 ff.); verwandt endlich den germanischen Männerbünden, 
den Darstellern des Totenheeres, der Wilden Jagd, mit Wodan, 
dem Sturmgott und Seelenführer. 18 ) 

Zur Funktion der Salier gehörte die Austreibung des alten 
Jahres und die Einbringung des neuen. Bedenken wir die weit¬ 
gehende Übereinstimmung und offenbare Urverwandtschaft der 
römischen Salier, der griechischen Kureten und der indischen 
Maruts mit den männerbündischen Schwerttänzern der Ger¬ 
manen, so liegt es nahe, auch die Träger der germanischen 
Frühlingsriten im Bereich dieser Bünde zu suchen. Die Früh- 
lingskämpfc, die in manchen Gegenden Deutschlands und der 
Schweiz noch heute von Knabenschaften und Jungmännerbünden 
veranstaltet werden, bestätigen das. Bemerkenswert ist auch, 
daß die Turnierplätze, auf welchen diese Kampfspiele statt- 

,H ) Harrison, Themis 199, meint, Anna Perenna stehe für das alte 
Mondjahr, Mamurius für das neue Sonnenjahr. 

lö ) Vgl. E. Arbman, Rudra , Uppsala Universitets Arsskrift 1922 
(Filos. t Spräkvet. och Hist. VetenskAvh. 2); H ö f 1 e r. K. G. I. 261 f. 
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finden, mitunter als ,Rosengärten 4 bezeichnet werden. 20 ) In Mar¬ 
burg (Hessen) z. B. wird liier im Frühling von den Schülern ein 
Scheinkampf zwischen Sommer und Winter aufgeführt. 21 ) Nun 
hängt, wie wir noch sehen werden, die Vorstellung des Rosen¬ 
gartens' mit der sittenrichterlichen Funktion (Mädchenüber¬ 
wachung) der Burschenschaften zusammen. Nach Singer (Neid- 
liart-Studien 44) wäre es nicht wunderbar, „wenn die Funktion 
der Knabengesellschaften, durch Abhaltung fremder Freier von 
den Mädchen des eigenen Dorfes diesem den Ehesegen zu er¬ 
halten, mit einer andern verschmolz, in der sie in Ausübung von 
Fruchtbarkeitsriten der heimischen Ackerflur durch Abwehr 
feindlicher Dämonen in Frühlingsanfang den Erntesegen zu be¬ 
wahren bedacht waren 44 . Die Rose (bzw. eine Blume) spielt aber 
bei den Sommer-Winter-Kämpfen überhaupt eine wichtige Rolle, 
und es scheint, daß durch den im mittelalterlichen Deutschland 
und noch heute auf dem Balkan verbreiteten Brauch, diese Streit¬ 
spiele auf Friedhöfen (!) aufzuführen, 22 ) die Bezeichnung 
„Rosengarten 44 für Friedhof auf kam. Die zahlreichen „Rosen¬ 
gärten 4 * (von Mainz, Worms, Gernsheim usf.) waren jedenfalls für 
solche Frühlingsspiele bestimmt, und aus diesen sind wohl die 
mittelalterlichen Rosengartenepen erwachsen. 23 ) Daß manches 
hier (wie schon der Name ,Rose 4 ) auf südlichen Einfluß, aus 
Asien über den Balkan, deutet, darf nicht dazu verleiten, den 
im Grunde doch auch germanischen Kern der Bräuche zu ver¬ 
kennen. 24 ) 

20 ) Vgl. Hoffmnnn-Krayer, Scliw. Arch. f. Vk. I, 271 ff. 

21 ) Schweizer Idiotikon II, 437 f.; DWb. VIII, 1197. 

22 ) Vgl. G. F. Abott, Tlie Tale of a Tour in Macedonia, London 
1903, 172. 

23 ) Vgl. A. Haggcrty Krappe, Laurins Rosengarten, Arch. f. d. Stud. 
d. n. Sprachen etc. 163, 1933, 161 ff.; Ed. Jacobs, Rosengarten im deut¬ 
schen Lied, Land und Brauch, Neujahrsblätter, hrsg. von der liistor. Komm, 
der Prov. Sachsen, Halle 1897; Carl Brestowsky, Der Rosengarten zu 
Worms (Tübinger german. Arbeiten 7), Stuttgart 1929. — S. Singer (Neid¬ 
hart-Studien 45) vermutet u. a„ daß der Schluß von Wittenwcilers ,Ring‘ 
„auf ein verlorenes tirolisches volkstümliches Spiel zurückgeht, das jenen 
traditionellen Kampf im Rosengarten mit festen Charuktcrmasken an Stelle 
der wechselnden Dämonenmasken dramatisiert hätte. Ein ähnliches möchte 
auch dem anderen Epos vom ,großen Rosengarten 4 zugrunde liegen, wo es 
sich nicht mehr um Entführung handelt, sondern um Gewinnung eines 
Kusses und eines Kranzes als Zeichen der Jungfräulichkeit nach errungenem 
Siege im Rosengarten..Dagegen scheinen dio erhaltenen Spiele von 
Laurin und vom Rosengarten jung und von den Epen abhängig. 

at ) Vgl. E. II. Meyer, Verh. d. 28. Vers. dt. Philologen u. Schulmänner 
in Leipzig 1873, S. 194 ff.; M e s c h k e 116 f.; Singer, Neidhart-Studien 
42 ff. — Auf den Sagenkreis um Dietrich von Bern, die Riesen- und 
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11iifielett es sich also bei den Frühlingskampfspielen offenbar 
um Koste uralter hündischer Kultspiele und wurden diese, wie 
wir sahen, nach altem Volksbrauch — trotz kirchlicher Ver¬ 
bote — vielfach auf Friedhöfen aufgeführt, so könnte hier viel¬ 
leicht ein Anhaltspunkt zum Vergleich mit dem geistlichen 
Drama des Mittelalters gefunden werden. 

Tatsächlich ist in dem germanischen Jahresdrama, wie es 
Henrik S c h ü c k (Studier i Ynglingatal , Uppsala 1907, S. 62) 
nach den brauchtümlichen Überlieferungen, vor allem aber aus 
den Maigrafenspielen, rekonstruiert hat, eine gewisse 
Parallele zum Osterspiel ganz deutlich: „Der Maigraf tritt auf 
und wählt sich eine Braut, aber der Wintergraf tritt vor, tötet 
ihn und rauht seine Frau. Wenn man zu diesem Punkt kam, 
hatte wahrscheinlich der Chor, d. h. die am Ritual Teilnehmen¬ 
den, mit seinen Klagegesängen einzufallen. Kurz darauf er¬ 
scheint der junge Maigraf, der wiedererstandene Gott, tötet 
den Wintergrafen und nimmt die Braut zurück. Nun bricht der 
Festjubel los, und das Ganze schließt mit einem Gelage.“ Tod, 
Beweinung und Auferstehung des Gottes stehen auch im christ¬ 
lichen Osterspiel im Mittelpunkt, und Reste des „Brautraubs“ 
und eines Ilieros Gamos könnten, wie wir noch zeigen werden, 
in den Arzt-Ruhin-Szencn bewahrt sein; der Überwältigung des 

Drachenkämpfe, Dietrichs Kampf mit dem Wunderer etc. kann hier nur 
kurz verwiesen werden. Der Zusammenhang mit alten Volksüberlieferungen 
und kultischen Bräuchen ist klar; vgl. jene Stelle der Quedlinburger Chronik 
aus dem 10. Jahrhundert: „et iste fuit Thideric de Berne , de quo cantabant 
rmtici olirn mit Recht schließt Jiriczek (Deutsche Heldensagen I, 
Straßburg 1898, 183 f.): „die spätere Beschränkung auf die unteren Stände 
ist daher kein Herabsinken in eine früher der Sagenpflege fremde Sphäre, 
sondern nur Erhaltung in einem Stande, der mit den andern sich ehedem in 
die Sagenpflege geteilt hatte und vom 14. Jahrhundert an der einzige der 
alten Tradition treugebliebene ist.“ Daß Dietrich in der Volkssage zum 
Führer der Wilden Jagd gemacht wurde, scheint mir sehr bedeut¬ 
sam (vgl. Friedr. Sieber, Dietrich von Bern als Führer der Wilden Jagd, 
Milt. d. schles. Ges. f. Vk. 31/32, 1931, 85 ff., der im wesentlichen doch m. E. 
gegenüber A. Haggerty Krappes Einwänden, ebda. 33, 1933, 129 ff., recht be¬ 
hält mit seiner Zurückführung der christlichen Teufelssage auf eine germa¬ 
nische Überlieferung); wir werden diese Tatsache damit zu erklären haben, 
daß der Wilde Jäger eben der Anführer der Männerbiinde ist, in deren 
Händen die Veranstaltung der Kampfspiele lag. — Vogt (SchlesischeWeih¬ 
nachtsspiele 118) hat darauf aufmerksam gemacht, daß „die Kleidung des 
weißen Christkindels mit dem Blumenkranz und die seines pelzumhüllten 
Begleiters [vgl. den fellbekleideten Mamurius der Römer] in Schlesien 
wesentlich dieselbe ist, wie die des Sommers und Winters bei den Auf¬ 
führungen ihres Streitgespräches“. Gehörten alle diese winterlichen Ver¬ 
anstaltungen ursprünglich (wie zum Teil heute noch) zum hündischen 
Brauchtum, so erklären sich ohne weiteres solche Übereinstimmungen. 
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Wintergrafen entspräche vielleicht die Besiegung des Teufels. 
Aber Schücks sehr allgemeiner Rekonstruktion fehlen doch alle 
beweiskräftigen Einzelheiten. In dieser Beziehung bietet die 
Hypothese von Phillpotts noch mehr. 

F. R. Schröder (Germanentum und Hellenismus S. 39 ff.) 
macht neben dem Baldermythos, der einen verwandten Vegeta¬ 
tionskult zu spiegeln scheint, auf die Sage von Helgis Tötung 
durch Odins Speer im Fjgturlundr (Fesselhain) aufmerksam. Be¬ 
sonders die Szenenfolge des 2. Helgi-Liedes: Tötung des Helden 
im heiligen Hain, Beilager des toten (!) Helgi mit seiner Gattin 
Sigrün im Grabhügel und Wiedergeburt (in der Schlußprosa an¬ 
gemerkt) lassen nach seiner Meinung deutlich ein Kultdrama 
erkennen. Eine Heilige Hochzeit mit dem toten Gott findet sich 
in verschiedenen Kulten, so in Indien und im Adoniskult 
(Aphrodite). — Doch auch aus solchen Mythen läßt sich das 
Jahresdrama des Frühmittelalters nicht genügend bestimmen. 


Das Jahresdrama nach bronzezeitlichen 

Felszeichnungen 

Eine wertvolle Bestätigung und Ergänzung finden die an¬ 
geführten Rekonstruktionsversuche durch nordische Felszeich¬ 
nungen aus der Bronzezeit, die nach 0. Almgrens über¬ 
zeugenden Untersuchungen (Nordische Felszeichnungen als reli¬ 
giöse Urkunden, deutsch von Vrancken, Frankfurt a. M. 1934) 
u. a. verschiedene Szenen des „Jahreszeitendramas“ darstellen, 
in der Absicht, „den ganzen komplizierten Ritus anzudeuten“ 
(S. 124). Es ergibt sich dabei in den Hauptzügen ein der Schück- 
schcn Rekonstruktion durchaus ähnliches Bild. 28 ) 

Unter den Abbildungen ritueller Hochzeiten ist besonders 
eine von Ilvitlycke (Almgren, Felsz. Ahb. 75) wertvoll, die ein 
Brautpaar zeigt: „vor einer beinahe doppelt so hohen phallischen 
männlichen Gestalt. . ., die eine Axt über das Paar hält“, nach 
Almgrens Deutung (Felsz. 119): das vor dem Bild des mit einer 
Axt versehenen Gottes aufgestellte Maibrautpaar. Die untere 
Hälfte des Bildes enthält aller Wahrscheinlichkeit nach die 
Klageszene des Dramas: „Man sieht deutlich eine kniende Frau 
sich über etwas beugen, das äußerst schematisch gezeichnet ist, 


2B ) Vgl. auch <lie Zusammenstellung in Eberls Reallexikon III, Taf. 53. 
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aber gut als ein liegender (mit einem Schwert umgürteter?) 
Mann gedeutet werden kann. Daneben erblickt man ein kleines 
Boot.“ Auf einem Bild von Stora Backa , Brostad, Bohuslän 
(Almgren Abb. 1, Felsz. S. 72) „sieht man unten in der Mitte, 
dicht über einem Schiffe, einen liegenden phallischen Mann, 
über den sich eine weibliche Figur in Halbfigur zu erheben 
scheint“; dazu verweist Almgren auf ein Mumienbild, das den 
auf einem Schiffe aufgebahrten toten Osiris und die ihn be¬ 
weinende Isis darstellt. 

Andere Bilder zeigen die Tötungsszene: so eine Zeichnung 
von Varlös in Tanum (Abb. 79), „auf der man einen Bogen¬ 
schützen von hinten auf den Mann des hier abgebildeten Braut¬ 
paares zielen sieht“. Als eine Szene des auf dem Kultschiff ge¬ 
spielten Dramas faßt Almgren auch eine Felszeichnung von 
Fossum (Abb. 80) auf, nach der „ein mit einer Axt versehener 
Mann einen Bogenschützen von einem Schiffe jagt“ (Felsz. 
S. 123), offenbar der Fruchtbarkeitsgott den Rivalen, den „Gott 
des Winters“. 

Diese Szenen lassen es in der Tat als höchst glaubhaft er¬ 
scheinen, daß wir es mit Darstellungen eines Jahresdramas zu 
tun haben, das in den wesentlichen Zügen zu demjenigen paßt, 
das Harrison (Themis) für die alten Griechen erschloß und von 
dem eine höchst altertümliche Form noch in Volksspielen Thra¬ 
kiens, Thessaliens und Makedoniens fortzuleben scheint. In 
Vizye in Thrakien ist der Hergang des Spiels folgender: Es 
„findet eine Scheintrauung zwischen einem als Braut verkleide¬ 
ten Knaben und einem mit Bocksmaske und Holzphallos ver¬ 
sehenen Mann statt. Ein zweiter Mann mit Bocksmaske erschießt 
den Bräutigam von hinten mit einem Pfeil und stellt sich dar¬ 
auf so, als ob er ihm das Fell abzöge. Die Braut wirft sich unter 
lautem Gejammer, in das die Umstehenden einstimmen, über 
die Leiche. Darauf findet eine scheinbare Beerdigung statt; der 
Tote wird weggetragen, erwacht aber plötzlich wieder zum Leben. 
Zum Schluß schmiedet man eine Pflugschar und zieht mit einem 
Pfluge um das Dorf herum.“ 28 ) Zu Beginn des Spiels, das in 
Vizye auf dem Kirchplatz stattfindet, tritt eine Alte mit einem 

2Ö ) Almgren, Felsz. 120; vgl. R. M. Dawkins, The Modem Car- 
nival in Thrace and the Cult of Dionysos , Journal of Hellenic Studies 26, 
1906, 191; Martin P. N i 1 s s o n, Fester 292 f., und NJbb. f. d. Klass. Alt. 27, 
1911, 677 ff.; Frazer, Gold. Bough V , 3 1912, 1, 12 ff.; Harrison, 
Themis 332 ff. 
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Korb auf, in dem ein Wickelkind ist; der Korb beißt „/ifcm“, 
das Kind „ Liknites “ (auch das Dionysoskind lag in den klassi¬ 
schen Mysterien in einem Korb). Harrison denkt an eine Vor¬ 
führung der ganzen Lebensgeschichte des Fruchtbarkeitsdämons, 
des Jahresgottes, von der Wiege bis zum Grabe und wieder zum 
Leben und zur Hochzeit: das Wickelkind wächst überaus rasch 
heran, verlangt eine Braut usf. 

Dazu stellen sich westeuropäische Parallelen: So finden wir 
bei einem belgischen Karnevalsumzug einen Goliath mit Frau 
und einen Bogenschützen. Zwei Männer und eine Frau stehen 
auch im Mittelpunkt eines altertümlichen Schiffswagen¬ 
umzuges, der sich im südfranzösischen Ort Fre jus er¬ 
halten hat: 2 ‘) Am dritten Sonntag nach Ostern oder an einem 
anderen Frühlingstage zieht eine Schar von jugendlichen Hobby - 
horse- Reitern unter der Führung eines „ Capitano “ zu der außer¬ 
halb des Ortes gelegenen Chapelle de St. Roche; aus dieser Ka¬ 
pelle wird ein kleines, auf Räder gestelltes Boot hervorgeholt, 
auf dem zwei „Mönche“ und eine „Frau“ Platz nehmen, worauf 
der Zug in die Stadt und auf den Kirdiplatz zieht. Hier ist die 
ganze Bevölkerung versammelt, um an dem „historischen“ Spiel 
teilzunehmen, das „Santa Brigita“ heißt und zur Erinnerung an 
die Befreiung des Ortes von der Pest im Jahre 1483 durch 
Frangois de Paule gegeben wird. Die Kirche ist an der Ver¬ 
anstaltung nicht beteiligt, sie duldet nur das volkstümliche Fest 
und sanktioniert es gewissermaßen durch eine abschließende 
Messe. Die zwei folgenden Tage werden vom Volk gefeiert. Es 
kann kein Zweifel bestehen, daß in diesem Brauch eine alt¬ 
kultische Schiflsprozession fortlebt. Die Hobbyhorse - Reiter 
deuten auf hündisches Ritual. Der historische Hintergrund ist 
christliche Aitiologie. Die drei Figuren, zwei Männer und eine 
Frau, könnten sehr wohl auf das alte Kultdrama zurückgehen. 

Die auffallende Ähnlichkeit, die solche brauchtiimliche 
„Jahresdramen“ mit den englischen Mummers ’ Plays zeigen, hat 
kürzlich E. K. Chambers zur Annahme geführt, daß wir es 
hier mit Besten eines europäischen ludus , eines alten Kultdramas 
zu tun haben. 17 *) Diesen ludus sucht er im Sinne Frazers (..The 
magical origin of längs “ 1920) als fruchtbarkcitsniagisches Spiel 
zu deuten, bei dem an Stelle einer ursprünglichen Tötung des 


’ 7 ) Vgl. Folk Lore XII, 1901, S. 307 IT. 

,7 ‘) The Fnglish Folie Play, Oxford 1933; vgl. bes. S. 210 ff., 216 ff. 
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Priester-Königs später eine Scheintötung getreten wäre. Er hebt 
hervor, daß Vizye Sitz der thrakischen Könige war; daß von 
liier Dionysos, der Fruchtbarkeitsgott (mit Bock und Phallus), 
nach Kleinasien und Hellas drang; daß Dionysos in Delphi ein 
Grab hatte, nahe dem Sitz des Orakels, und daß hier im Tempel 
des Apollo eine geheime Zeremonie gefeiert wurde, „wenn die 
Thyiaden den Liknites erweckten 46 : ein winterliches Fest der 
Wiedergeburt des Gottes. Eine Verbindung solcher Kultspiele 
mit dem Ursprung des griechischen Dramas hält Chambers nicht 
für ausgeschlossen; dabei verweist er auf das Fortleben jener 
uralten Figuren, des Quack-Doktors und des Buckligen, in der 
frühen griechischen Komödie. 

* 

Überblicken wir die Versuche, ein germanisches Kultdrama 
aus alten Überlieferungen, aus vorgeschichtlichen Felsbildern 
und spätem Brauchtum zu rekonstruieren, so zeigt es sich, daß 
auf diesem Wege wohl die groben Umrisse eines Jahresdramas 
zu erschließen sind, daß aber kaum mit einiger Sicherheit fest¬ 
gestellt werden kann, wie weit sich dieses Drama bis zur Christi¬ 
anisierung über die primitivsten Formen der Bronzezeit hinaus 
entwickelt und seither, zum kultisch entleerten Brauch herab¬ 
gesunken, wieder rückgebildet, vereinfacht, jedenfalls verändert 
hat. Diese Feststellung wird auch kaum möglich sein, solange 
wir kein Kriterium zur genaueren Scheidung der christlichen und 
der heidnischen Elemente in unserer dramatischen Überlieferung 
besitzen. Und dem steht — auch im außerkirchlichen Brauchtum, 
soweit es sich nicht um „mimische 66 Spiele (im Sinne unserer 
Terminologie) handelt, — die These vom rein kirchlichen Ur¬ 
sprung des geistlichen Dramas im Mittelalter im Wege. Das 
zwingt uns zu dem überaus schwierigen (und gewiß nicht un¬ 
gefährlichen) Verfahren, das geistliche Spiel aus kultischen Vor¬ 
bildern abzuleiten, die gleichzeitig erst aus dem Abgeleiteten 
erschlossen werden müssen. Die bisherigen Ergebnisse unserer 
Untersuchung: die Unwahrscheinlichkeit, wenn nicht Unmöglich¬ 
keit eines rein kirchlichen Ursprungs auf der einen und die 
überaus große Wahrscheinlichkeit heidnisch-kultischer Wurzeln 
auf der anderen Seite werden diesen Weg rechtfertigen. 
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DAS HEIDNISCHE OSTERFEST 

James George Frazer hat einmal die rasche Verbreitung 
des Christentums in West-Asien damit zu erklären versucht, daß 
Tod und Auferstehung einea Gottes dort längst jährlich dar¬ 
gestellt wurden. 1 ) Daran knüpfte A. B e a 1 1 y die Vermutung, 
eine ähnliche Begründung könnte auch für die Dramatisierung 
der Auferstehung in der Kirdien-Liturgie gelten, und forderte 
eine Untersuchung dieser Zusammenhänge. 2 ) 

Tatsächlich kann das Ritual von Tod und Auferstehung beim 
Frühlingsfest nahezu als Allgemeingut der heidnischen Religio¬ 
nen angesehen werden. Am bekanntesten sind die antiken Kulte 
der Adonis, Attis und Osiris in Ägypten, West-Asien, Griechen¬ 
land. Aber auch Dionysos gehört hierher, und in Indien, Austra¬ 
lien und Mexiko fehlt es nicht an Entsprechungen. 3 ) Das vom 
jüdischen Passahfest herstammende christliche Osterfest hat sich 
gewiß von Anfang an stark an diese heidnischen Frühlingsfeste 
angelehnt. Noch heute zeigt das Osterfest der griechischen Kirche 
eine auffallende Ähnlichkeit mit dem Adoniskult. 4 ) Ein Grab 
des Adonis gab es in syrischen Tempeln. Nach einem Bericht des 
Hl. Hieronymus beklagte man Adonis’ Tod in der Grotte zu 
Bethlehem, in der die Christen Jesu Geburtsort wiederfanden 
und über der Konstantin später eine Kirche baute. Ähnlich soll 
es sich auch mit dem Hl. Grab in Jerusalem verhalten haben. 
Und wenn, wie es scheint, das Osterfest der Kirche ursprünglich 
auf den 25. März angesetzt wurde (so jedenfalls in Phrygicn und 
Cappadocien und in Gallien bis ins 6. Jahrhundert; vgl. Gregor 
v. Tours, Ilistoria Francorum VII, 31, 6; PL. LXXI, 566), so 
geschah dies doch wohl mit Rücksicht darauf, daß um diese Zeit 

') The Golden Bough. A Study in Magic and Religion ( 3 London 
1911IT.), III, 195 IT. 

2 ) Transactions of thc Wisconsin Acad. of Sciences etc. XV, 1907, S. 324. 

3 ) Vgl. Frazer, Gold. Bough VI, 99 IT.; VII, 26 IT.; VIII, 331 ff., etc.— 

4 ) Vgl. Frazer, Gold. Bough IV, Adonis, S. 214, 256 ff.; Nilsson, 
Fester 298 ff. 
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Tod und Auferstehung heidnischer Götter (z. B. des Attis in 
Rom) gefeiert wurden. 5 ) 

Die Konvergenz der Feste muß vielfach sehr groß gewesen 
sein. 6 ) Von den Zeremonien interessiert uns besonders die Sal¬ 
bung als Belebungsmittel. Eine solche scheint nach Firmicus 
Maternus bei der Mysterienfeier der Auferstehung des Attis (?) 
vorgekommen zu sein: der Gott wurde von einem Priester mittels 
einer Salbe belebt, worauf zum Zeichen der Auferstehung ein 
Licht erschien; dann salbte der Priester den Hals jedes Mysten 
mit den Worten: „-flappeite, pücrrai, tov fieoü ae<Ta)<7[xevov • Sarai 
y UQ f|juv ex Jtovcov aamiQia. . .“ 7 )Eine ähnliche Salbung spielte 
im babylonischen Tamuzkult bei der Feier der Auferstehung 
des Gottes im Frühjahr eine Rolle. 8 ) Dazu verwies Ne ekel 
(Balder 129) auf den Völsi, den Hengstphallus, der mit Lauch 
und anderen Konservierungsmitteln in ein Tuch gewickelt her¬ 
umgereicht wird, sowie auf das Einfetten der nordischen Götter¬ 
bilder: Nach der Friö^iofssaga (c. 9) fand im Baldrhag am Sogne¬ 
fjord im Frühjahr ein Götterfest statt, bei dem die Bilder Baldrs 
und anderer Götter von Frauen am Feuer gewärmt, mit Fett 
bestrichen und mit Tüchern abgerieben wurden. Die Verbindung 
Baldrs mit dem Jahresdrama liegt auf der Hand; seine Aus¬ 
treibung erinnert an das Winter- und Todaustreiben unseres 
Brauchtums. 

Daß es ein heidnisch-germanisches Osterfest gegeben hat, be¬ 
weist schon der Name, der sich im Englischen (ags. eostre) und 
im Hochdeutschen (ahd. östara) entgegen dem sonst (im Goti¬ 
schen, Skandinavischen, Friesischen und anfangs im Nieder¬ 
deutschen, Niedersächsischen und Nordripuarischen) verbreiteten 
kirchlichen Namen „ Passah “ (schwed. pask etc.) durchgesetzt 
hat. Zwar wird man die angelsächsische Frühlingsgöttin Eostre , 
von der Beda den Namen des April „ Eosturrnanoth “ ableitet, 

B ) Vgl. Frazer , Gold. Bough IV, 258: das Fehlen einer histor. Grund¬ 
lage mache die Annahme notwendig, „that the passion of Christ must have 
been arbitrarily referred to that date in Order to harmonise with another 
festival of the spring equinox“; vgl. auch L. Duchesne, Origine du Culte 
chretien 3 , S. 262 ff. 

°) Über die Ähnlichkeit der christlichen Passion mit den spätantiken 
heidnischen Religionen s. auch M. Brückner, Der sterbende und auf¬ 
erstehende Gottheiland in den orientalischen Religionen und ihr Verhältnis 
zum Christentum (Religionsgesch. Volksbücher I, 16). 

7 ) Nach Reitzen stein. Die hellenistischen Mysterienreligionen, 1910, 
52, 205 f. ( 2 1920, 55 f., 244 f.); s. Ne ekel, Balder 128 f. 

H ) Z i in m e r n, Der babylonische Gott Tamuz, Leipzig 1909, 56 f. 
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nicht ohne weiteres auf andere Länder übertragen dürfen, 9 ) doch 
scheint es mir nicht erwiesen, daß wir die Benennung des Monats 
(ahd. östarrnänöth) und des Festes im Hochdeutschen „lediglich 
den angelsächsischen Bekehrern des 8. Jahrhunderts“ verdanken 
(Helm, G. W. 350). Obgleich Ulfilas paska und nicht *auströns 
gebraucht, hält es Friedrich Kluge (Deutsche Sprachgeschichte 
2 1925, S. 189) doch für möglich, daß „neben und nach Ulfilas . . . 
in seinen Kreisen wohl das heidnische Frühlingsfest einer Göttin 
*Auströ den Anlaß zu einer germanischen Benennung gegeben 
haben, und ein im 8./9. Jahrhundert in den Maingegenden auf¬ 
tretendes mlat. östarstuopha als Bezeichnung einer besonderen 
Abgabe an den König deutet auf eine frühheimische Verwendung 
des Wortes im Dienste der Zeitrechnung“. Jedenfalls wird man 
mit Helm (G. W. 405 f.) an dem Schluß festhalten dürfen, „daß 
es ein altes wichtiges Fest des Namens gab, das mit dem christ¬ 
lichen Fest zeitlich zusammenfiel und deshalb diesem seinen 
Namen vererbte. Ein solches heidnisches Fest kann nur ein 
Frühlingsfest gewesen sein. Und so ist man gewiß berechtigt, 
solche Osterbräuche, welche ihrem Gehalt nach alte Frühlings¬ 
bräuche sind und ihre Erklärung nicht in altchristlichem Ritual 
finden, als Reste altgermanischen Kultes zu betrachten, und zwar 
selbst in solchen Ländern, in denen das Fest selbst den kirch¬ 
lichen Namen behalten hat“. Nur auf Ostereier und Osterhasen 
wird man sich aber dabei kaum beschränken brauchen! Der Zu¬ 
sammenhang zahlreicher brauchtümlicher „Osterspiele“ mit dem 
germanischen Frühlingsfest ist ganz offenkundig. 10 ) Eine gewisse 
Ausgelassenheit muß dazugehört haben. Wir erinnern an den 
Brauch des Ostergelächters, des „Risus paschalis“; man nannte 
solche Schwänke auch „Osterspiel“, wie u. a. Joh. Pauli in 
der Vorrede zu „Schimpf und Ernst“ (1522) bezeugt, einer 
Sammlung von Anekdoten, die eigens dem Zweck dienen sollte, 
den Prädikanten „Ostermärlein“ zu liefern. Daß es auch drama- 


°) Götter- oder Dämonennamen sind auch häufig aus Festzeitnamen ab¬ 
geleitet (vgl. Befana aus Epiphania; Percht?). — Die Stelle hei Beda, 
De temporum ratione c. 15 lautet: „... Eostur-monath, qui nunc Paschalis 
mensis interpretatur, quondam a dea illorum quae Eostrao vocabatur , et cui 
in illo feata celebrabant , nomen habuil; a cujus nomine nunc paschale 
tempns cognominant, consueto antiquae observationis vocabulo gaudia novae 
solemnitatis voenntes .“ Vgl. dazu P h i 1 i p p h o n S. 165 IT., der an eine 
Göttin der friihjiihrlichen Fülle denken will. 

,0 ) Vgl. Gern mb, Brauchtum 34; Adrian, Salzburger Volksspiele 
1908, 5 ff., 114fT.; Mautner, Gößler Ilolzknechtspielc, WrZfVk. 17, 1909, 
161 ff. etc. 
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tische Schwänke sein konnten, entnehmen wir jener Verserzäh- 
lung des Hans Sachs (ed. Goetze, Hall. Ndr. 126 ff., 2, 38 f.) von 
einem Mönch, der vor dem Altar einen Laienbruder umstößt, 
daß er 

. .. fiel an den rück 

in die kirchen , so lang er was , 

des lacht alles volck uebermas , 

Vnd der schivanck im recht wol gefiel , 
hielten es fucr ain oster spiel . 

Nach dem Lied eines Neithartnachahmers (Neitharts Lieder, ed. 
Haupt, 2 1923, S. XVIII) heißt „Osterspil“ ein Tanz zur Oster¬ 
zeit, und nach Seb. Franck (Wahrhaftige Beschr. aller theil 
der Welt , 1534, Bl. Lla) der Osterwettlauf der Burschen und 
Mädchen (wie übrigens noch im lebenden Brauchtum). 11 ) Auf 
vorchristliche Osterbräuche muß es zurückgehen, wenn z. B. in 
England in manchen Gegenden am Palmsonntag oder am Kar¬ 
freitag Prozessionen auf bestimmte Hügel veranstaltet werden, 
wobei es in der Regel zu allerlei Ausschreitungen kommt 
(Johnson, Byways S. 195). Hier könnten die Wurzeln zu 
dramatischen Possenspielen der Osterzeit liegen. Tänze und Ball¬ 
spiel als Osterbrauchtum auch in Kirchen haben wir bereits 
besprochen. 

Darüber hinaus ist mit Riten eines großen Frühlingsfestes zu 
rechnen, die dem kirchlichen Osterritual sehr nahe kommen 
mochten, so daß Amalgamierungserscheinungen auch dort zu er¬ 
wägen sind, wo eine Erklärung im altchristlichen Ritual zu finden 
wäre. Nils L i d ( Joieband og Vegetasjonsguddom , Oslo 1928, 
S. 212) erinnert daran, daß das gotische Wort für Frühlingsfest, 
Ostern: „ dulps “ auf die Zeit des ersten Wachstums deutet, und 
Magnus Olsen (Maal og Minne 1909, S. 25) erklärt, um diese 
Jahreszeit ia ) hätten die alten Germanen ihr größtes Frühlings¬ 
fest zu Ehren der Vegetationsdämonen gehabt und dieses Fest 
sei aufgegangen im christlichen Osterfest, das eine Menge heid¬ 
nischer Frühlingssitten in sich aufnahm. Reste von Fruchtbar- 

u ) Vgl. dazu M. Herr mann im Neuen Arch. für Theatcrgesch. I, 
1929, S. 7 f. 

,2 > Ursprünglich wurde (wie dies z. B. Marlin von Bracara im 6. Jh. für 
die gallicanischen Bischöfe bezeugt) das Osterfest am 25. März als dem Tag 
der Tag- und Nachtgleiche gefeiert (vgl. Bracaras yi De Correclione Rusli - 
corum “ ed. Caspari, Christiania 1883, S. XLVIII f.). 
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keitsriten ,3 ) sind noch deutlich zu erkennen. Auf ein großes 
Opferfest deuten die Trinkbräuche, die u. a. Theodoras im 
7. Jahrhundert ausdrücklich für Weihnachten und Ostern (bei 
den Klerikern) bezeugt. 14 ) 

Auf ein vorchristliches Osterfest geht u. a. der deutsche Brauch 
der Feuerweihe, des Neufeuers, zurück, der hier an die Stelle 
der kirchlichen Weihe der Osterkerze tritt. Die Antwort von 
Papst Zacharias (8. Jahrhundert) auf eine Anfrage des Bonifa- 
tius, wie er sich gegenüber den deutschen ignes paschales ver¬ 
halten solle, zeigt, daß der Brauch in Rom unbekannt war. Er 
wurde von der Kirche in Form einer allgemeinen Feuerweihe 
übernommen. 10 ) Ein alter Sonnenzauber (in vegetationsmagi¬ 
schem Sinn) wird dem zugrunde liegen. 18 ) Die Wiederkehr der 
Sonne mußte gerade im Norden als Neuzeugung, als Wieder¬ 
geburt empfunden werden. Die Zeremonie der Entzündung des 
Neufeuers wird den Sinn eines prototypischen Kultdramas ge¬ 
habt haben, 1 ') ähnlich der Auferstehung des Gottes. 

Wir haben bereits festgestellt, daß die allegorisch - symbo¬ 
lische Handlungsreihe der christlichen Osterliturgie, mit Aus¬ 
nahme der dramatisch unfruchtbaren Adoratio , nicht aus dem 
Brauch der römischen Kirche organisch erwachsen ist, daß es sich 
vielmehr um eine nicht autorisierte Neuerung aus dem germa¬ 
nischen Kulturkreis handelte, die offenbar einem Volksbrauch 
entgegenkam. Für die Depositio ergab sich als wahrscheinlich 
(oder doch möglich), daß ursprünglich ein Gottesbild, das Corpus 
Christi , begraben wurde. Wir sehen, daß ein Vorbild für diese 


,3 ) Vgl. die Phallusprozession, die nach einer Chronik von Lancrost 
(1282; s. Kemble, The Saxons in England I, 295) ein Priester in Inver- 
keithing während der Osterwoche veranstaltete; dazu Baskervill, Sliulies 
in Philology , Univ. of North Carolina XVII, 40 f. 

14 ) Vgl. Baskervill, Studios in Philology XVII, 26, 76 etc. 

,5 ) Vgl. Helm, G. W. 405: „Ein neues Feuer wird auf alte Weise mit 
Stahl und Stein entzündet, und vielfach wird dann damit ein öffentliches 
Feuer vor der Kirche angesteckt, das kirchlich gesegnet wird. Dieser ur¬ 
sprünglich nur auf fränkischem Boden bezeugte Brauch wird auf einen um 
dieselbe Zeit einst üblichen heidnischen Brauch znrückgchen, bei welchem 
ein solches kultisches Feuer im Mittelpunkt stand.“ 

,0 ) Vgl. C 1 e m e n , Rel.-Gesch. I, 177 f.; über Jahresfeuer u. a. E. H o f f - 
mann-Krayer, Die Fastnachtgebräuche in der Schweiz, Schw. Arch. für 
Vk. I, 1897, S. 177 ff.; Mannhardt I, 502 ff.; Nilsnon, Fester 102 ff „ 
114 ff.; H. Freudenthal, Das Feuer im deutschen Glauben und Brauch, 
Berlin 1931. 

17 ) Vgl. die Wiedergewinnung des Agni im ind. Kult; Schroeder, 
RV. 181 ff.; Loki—Agni—Apollon sind ebda. S. 214 ff. in Parallele gestellt. 
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Zeremonie im heidnischen Kult sehr wohl gegeben sein konnte: 
Im Drama von Tod und Auferstehung war sie enthalten. Zahl¬ 
reiche noch lebende Frühlingsbräuche zeugen davon. Eine Puppe 
wird unter den verschiedensten Namen begraben (Mannhardt I, 
359 ff.), „den alten Mann ins Loch karren“ nennt man es in 
manchen Gegenden. 18 ) In slawischen Ländern haben sich ur¬ 
verwandte Bräuche, wie es scheint, in reinerer Form erhalten. 
In Kleinrußland war es zu Ostern Sitte, eine weibliche Früh¬ 
lingsgottheit, die „ Kostrubonko feierlich zu begraben (vgl. 
F r a z e r , Gold. Zweig 462 f.). Im Kreis umstand man die Tote 
und sang: 

Tot ist unsre Kostrubonko! 

Tot ist unsere liebe, 

bis dasMädchen plötzlich aufsprang, worauf der Chor freudig rief: 

Am Leben ist, am Leben ist unsere Kostrubonko! 

Am Leben ist, am Leben ist wieder unsere liebe. 

Die fruchtbarkeitsmagische Seite wird oft dadurch betont, 
daß eine andere Gottheit, der Yarilo , in Gestalt eines hölzernen 
Priaps begraben wird; ,9 ) Totenklagen der Frauen (!) begleiten 
den Vorgang. Vieles spricht hier für Mannhardts Deutung 
(I, 418): „Nicht die winterliche Jahreszeit sollte durch Vergraben 
vernichtet werden, sondern der erstorbene Vegetationsdämon 
wird in die Erde eingescharrt, um im Frühling aus dem Boden 
wiedererweckt und neu belebt emporzusteigen.“ 

Wie sehr der alte Glauben des Volkes auch noch die christ¬ 
liche Form ausfüllte, veranschaulicht folgende Geschichte, die 
L a w 8 o n (Mod . Greek Folklore 1910, S. 573) nach dem Bericht 
eines Reisenden mitteilt: In einem Dorfe von Euböa war dieser 
während der Heiligen Woche erstaunt worden durch die Er¬ 
regung, welche die Karfreitagszeremonien hervorriefen; und als 
er am folgenden Tage die gleiche allgemeine Stimmung von Be¬ 
drücktheit und Verzagtheit beobachtete, befragte er eine alte 
Frau darüber, worauf sie antwortete: „Natürlich bin ich besorgt; 
denn wenn Christus morgen nicht aufersteht, werden wir in 

,8 ) Sommer, Sagen, Märchen u. Gebräuche aus Sachsen u. Thüringen, 
Halle 1846, S. 152. 

19 ) Vgl. Ähnliches bei den griechischen Mysterien. 
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diesem Jahr kein Korn haben. 46 20 ) Das ist die Teilnahme des 
Volkes am prototypischen Kultdrama! Spricht das nicht für die 
Annahme, daß die Elevatio als Erbe eines vorchristlichen proto¬ 
typischen Dramas von Anfang an von zentraler Bedeutung für 
das Volk war und daß erst die Schwierigkeit, gerade hier die 
heidnische Kulttradition wenigstens ideell christlich umzuformen, 
die Kirche veranlaßt hat, nach Möglichkeit (!) das Volk über¬ 
haupt auszuschalten? Wenn wir in der Zimmerschen Chronik 
um 1560 (ed. Barack, 2 1881, III, 376) lesen, daß der Pfarrer 
Blasius in Herrenzimbern „die nacht ein osterspill bei den 
pauren gehapt und den Salvator zu miternacht ufgehept und uf 
den altar gesteh so werden wir doch wohl darin den bei den 
Bauern fester verwurzelten ursprünglichen Brauch erkennen 
dürfen. In der Beschreibung, die Sebastian F r a n c k in seinem 
Weltbuch 1534 von der katholischen Depositio und Elevatio gibt 
(Fol. 132 r), treten m. E. die Formen des heidnischen Frühlings¬ 
kultes ganz unverkennbar hervor: „ AmKarfreitag vor Ostern tregt 
man aber eyn creutz herumb in eyner procession / leget eyn 
grosz gestorben rnenschenz bild in eyn grab / darbei kniet 
man / brent ser vil liechter / vnd singt darbei tag vnd nacht 
den Psalter mit ab gewechseltem chor / bestedct das grab mit 
feihel vnnd allerley blumen / opfert darein gelt / eyerfladen 
etc . bisz disz bild erstehet ... Harnach inn der Osternacht bald 
nach mittnacht / stehet yeder mann vff gen metten / da nimpt 
man den hültzin bloch oder Bild Christi ausz dem grab / erhebet 
jn vnd tregt in vor yederman her / vnd singen all einhellig / 
Christ ist erstanden / als dann ist der fasten gen himrnel ge - 
leuttet . Da isset yeder man was er hat . ..“ 21 ) 


20 ) In Griechenland ist der Anschluß an die alten Mysterien des Früh¬ 
lings unverkennbar. Lawson (S.573) nennt die Osterzeit: „ The period 
tvhen the re-awakening of the earth from its winler sleep suggests to man 
his own re-awakening from the sleep of death u ; und er hält cs für wahr¬ 
scheinlich, „that the Church turned this coincidence in Time to good account 
byr making her own festival a substitute for the festival of Demeter or other 
kindred rites t and even byr modelling her oivn Services öfter the pagan 
pattern; for it would seem that the Church , ivhen once her early slruggles 
had secured her a firm position t exchanged hoslility for conciUation , and 
sought to absorb rather tlian to oust paganism“. 

21 ) Zu dem Fastenausläuten, das an das Fastnachtbegraben erinnert, sei 
bemerkt, daß wahrscheinlich auch die Fastenzeit zum vorchristlichen Fest 
gehörte. Der Name Lenz , Frühling, neben ags. lenden engl. Lent, Fasten, 
scheint mir darauf zu weisen. Überhaupt besteht Grund zu der Annahme, 
daß es germanische Sitte war, vor großen Festen zu fasten, vermutlich bis 
zur Ekstase. Geramb, Dt. Brauchtum 27, schreibt darüber: „Ein deut- 
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„Es ist auch sehr wohl möglich,“ schrieb N i 1 s s o n (Die 
volkstümlichen Feste des Jahres, Tübingen 1914, S. 72 f.) mit der 
für ihn bezeichnenden Vorsicht, „daß, wenn die Kirche dem 
Verlangen des Volkes nach einer anschaulichen Darstellung der 
Heilsgeschichte nachgab, von selbst [?] Zeremonien entstanden, 
die mit denjenigen, wodurch das Sterben und die Auferstehung 
eines heidnischen Gottes gefeiert wurden, Ähnlichkeiten zeigen.“ 
Ob diese „Ähnlichkeiten“ nicht mehr als Zufall waren, wird zu 
untersuchen sein. 


DAS ARZTSPIEL 

Um einen Ansatzpunkt zu finden, wollen wir aus der Szenen¬ 
folge des christlichen Osterdramas zunächst eine Szene heraus¬ 
greifen, deren Erklärung im Rahmen der Theorie vom litur¬ 
gischen Ursprung besondere Schwierigkeiten bereitet und die 
zugleich deutliche Anknüpfungspunkte an Volksspiele bietet, 
deren Aufführung in Kirchen und auf Friedhöfen wir bereits 
für das frühe Mittelalter nachweisen konnten. Wir meinen das 
Salbenkrämer- oder Arztspiel mit der volkstümlichen Figur des 
Rubin, die auch zu jenem verwandten Arztspiel gehört, das einen 
wesentlichen, sicher alten Bestandteil verschiedener Bräuche kul¬ 
tischen Ursprungs sowie der Schwerttanzspiele bildet. Arzt und 
Rubin sind Gestalten, die mit dem Hobbyhorse in so enger Ver¬ 
bindung erscheinen, daß, wenn dieses zu den verbotenen Kirchen¬ 
spielen gehörte, wir auch jene dort vermuten dürfen. 

Es handelt sich um die Szene, in der die drei Marien am 
Weg zum Grabe Christi bei einem Krämer Salben kaufen; einen 
Hinweis darauf gibt allein Markus 16, 1: emerant aromata, ut 
venientes ungerent eum. Das sonderbare „Wachstum“ dieser 
Szene im geistlichen Drama hat früh die Aufmerksamkeit der 


licher Beweis, daß auch die heidnischen Germanen das ,Fasten‘, das heißt [?] 
die festgesetzte Enthaltsamkeit von bestimmten Speisen an festgesetzten 
Tagen, bereits kannten und übten, ist darin zu sehen, daß die Kirche jenes 
germanische Fasten an hohen kirchlichen Feiertagen bei den Nordgermanen 
im MA. als heidnischen Aberglauben ausdrücklich verboten hat.“ Vgl. Friedr. 
Maurer, Völkerkunde, Bibel und Christentum, Leipzig 1905, II, 422; auch 
R u d w i n, Origin 3; Frazcr, Gold . Bough IX, 347 fT. — Höfler macht 
dazu auf Odins neuntägiges Fasten am Baum (Hdvnmdl 138 ff.) aufmerksam. 
Trifft seine Deutung dieser Szene als uralter Weiheritus (Initiation, Odins- 
weilie, vgl. K. G. I, 232 u. ö.) zu, so ergäbe dies eine auffallende Ähnlichkeit 
mit Christi Tod und Auferstehung. 
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Literarhistoriker auf sich gezogen, und man hat die Möglichkeit 
eines Zusammenhanges mit den Volksspielen nicht ganz über¬ 
sehen.^) Bei zunehmender Isolierung von den Nadihargehieten 
der Volks- und Völkerkunde ist man aber an dem Problem hier 
wie anderwärts mehr und mehr vorbeigegangen. Ausnahmen, 
wie G. Rosenhagen, der neben einem heidnischen Erbe in 
den komischen Szenen auch eine außerkirchliche Grundlage des 
Salbenkrämerspiels annimmt, 13 ) fallen kaum ins Gewicht. Vor 
allem, seit Y o u n g (PMLA. XXIV, 1909, 302 ff.) einen wahr¬ 
scheinlich dem 11. Jahrhundert angehörenden liturgischen Mer- 
catortext aus der Abtei Ripoll (Spanien) publiziert hat, galt der 
rein liturgische Ursprung der Szene als gesichert, und man be¬ 
schränkte sich in weiteren Untersuchungen darauf, ein Wachstum 
innerhalb des religiösen Dramas zu „rekonstruieren“ und irgend¬ 
wie durch Verweltlichung, Verrohung u. dgl. zu erklären. So 
konnte sich der jüngste Bearbeiter des Themas, Alfred Bäsch- 
1 i n (Die altdeutschen Salhcnkrämerspiele, Diss. Basel 1929), 
von vornherein die Aufgabe stellen, „die einzelnen Schichten 
wenn möglich sorgsam voneinander zu lösen, das Wachstum und 
Wuchern genau zu verfolgen und so die Entwicklung von ein 
paar schüchtern eingeführten Kaufstrophen zur szenenreichen 
derben Burleske verständlich zu machen“. Nicht Ergebnis, son¬ 
dern Ausgangspunkt seiner Arbeit ist die Auffassung des Krämer¬ 
spiels als „echtes Produkt der Bühne“: „Es ist einzig dem Zu¬ 
schauer zuliehe geschaffen worden, und die ganze Entwicklung, 
die es erfahren hat, ist bloß aus dem Bestreben der Dramen- 


22 ) Zu den liturgischen Texten des 13. und 14. Jahrhunderts, in welchen 
nach damaliger Meinung der Krämer erstmalig auftauchte, bemerkt Cham¬ 
bers (II, 33), es könne nicht ganz sicher gesagt werden, ob das Erscheinen 
dieser Figur in den relativ späten liturgischen Spielen eine natürliche Ent¬ 
wicklung oder eine Rückwirkung des Volksspiels sei, und vom Mercator der 
außerkirchlichen Spiele, in dem er „a thoroughly characteristic production 
of the mediaeval folk spirit“ erkennt, vermutet er vorsichtig (II, 91): „It is 
not, perhaps, altogether unjustifiable to trace a relation between him and 
the inveterate qnack doctor of the spring folk drama itself* Vgl. jetzt 
auch dcss. „ The English Folk-Play Oxford 1933, S. 165 ff., wo sich Cham¬ 
bers der Darstellung Youngs anschließt, jedoch ein „Geben und Nehmen“ 
zwischen Mummers* Play und religiösem Drama „wenigstens in seinen späte¬ 
ren Stufen“ für möglich erklärt. Rudwin (Origin 1920, S.45) geht über 
die Frage ziemlich oberflächlich hinweg, und A. N i c o 11 folgt in seinem 
Buch „Masks Mimes and Miracles il (1931, S. 186), indem er volkstümliche 
Wurzeln überhaupt nicht in Erwägung zieht, einer Kichtung, die für die 
deutsche Forschung längst bezeichnend ist. 

23 ) Das Redentiner Osterspiel, Jahrb. d. Ver. f. nd. Sprachforschung LI, 
1925f263, 91 ff., 96. 
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dichter [?] erklärbar, das schaulustige Publikum gut zu unter¬ 
halten“ (S. 3). 

Die ahnungslose Bagatellisierung eines ebenso interessanten 
wie schwierigen Problems durch fleißige, aber gar zu kurzsichtige 
Dissertanten ist freilich nicht allzu ernst zu nehmen. Ganz 
anders fundiert (und wohl Ausdruck der heute geltenden An¬ 
sicht) ist, was Hennig Brinkmann in seiner ausgezeichneten 
Studie „Die Eigenform des mittelalterlichen Dramas“ (German.- 
roman. Monatsschr. XVIII, 1930, 30 f.) über die Krämerszene 
sagt: „Sie war dadurch veranlaßt, daß der Visitatio als drittes 
Responsorium der Ostermatutin der Satz vorausging: cum 
transisset sabbatum , Maria Magdalena et Maria Jacobi et Salome 
emerunt aromata , ut venientes ungerent Jesum ... Spieltrieb hat 
diese Angabe, die ja in den unmittelbaren liturgischen und dra¬ 
matischen Umkreis der Osterfeier gehörte, vielleicht aus Drang 
nach Abrundung, Motivierung, Vollständigkeit ergriffen. Die 
Mercatorszene ist zunächst durchaus ernst und würdig gehalten, 
später erst tobte sich in ihr eine urgewaltige Lust an Komik und 
schmutziger Zote aus. Der Krämer war die erste rein weltliche 
Figur, frei erfunden und ohne religiöse Bindung. Darum war 
er ohne weiteres komischem Zugriff zugänglich. Er wurde der 
uralten Lustspiel- oder besser Possenfigur des Jahrmarkthändlers 
und Quacksalbers angeglichen, der im städtischen Leben des 
Mittelalters natürlich allbekannt war. Damit war dann für natu¬ 
ralistisch-komischen Gestaltungswillen eine offene Stelle ge¬ 
geben.“ Verschwiegen wird hier allerdings, daß dies nur eine 
Hypothese ist, daß die Ursprünglichkeit der „ernsten“ Fassung 
durch die Zufallsüberlieferung eines frühen liturgischen Textes 
noch nicht bewiesen ist. Die Hypothese hat aber einen entschei¬ 
denden Fehler: sie läßt die volkskundliche Seite vollkommen 
unberührt. Und doch könnte sie erst dann Geltung beanspruchen, 
wenn die vom Volksspiel und Brauchtum her nahegelegte Lösung 
widerlegt wäre! 

Überprüfen wir die ganze Frage, so muß zunächst zugegeben 
werden, daß der Hinweis auf die „uralte Possenfigur des Jahr¬ 
markthändlers“ seine Berechtigung hat. Der Salbenkrämer oder 
„Quacksalber“ war ohne Zweifel im Mittelalter eine äußerst be¬ 
kannte Erscheinung. Wenn man seinen volkstümlichen Namen 
mit „ kwakken niederländisch für schwatzen (Kluge), zu¬ 
sammenbringt, also als „Prahlarzt“ deutet, so entspricht das 
jedenfalls seiner Tätigkeit im Leben sowohl als im Drama. Der 
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possenreißende Marktschreier ist zumindest seit dem Ausgang 
des Mittelalters oft beschrieben worden. Balthasar S c h u p - 
p i us (Lehrreiche Schriften, Frankfurt 1684, S. 990) erzählt: 
„Die quac/csalber auf dem hopfenmarkt zu Hamburg oder auf 
dem fischmarkt zu Frankfurt pflegen große sieget und briefe 
aufzuhängen und wollen damit beweisen, was sie vor große 
thaten mit ihrer salbe . . . gethan haben.“ Und Christian Weise 
schreibt in „Die drei klügsten Leute“ 1673 (Ausgabe von 1710, 
S. 322): „Vorzeiten, wenn einer ein carmen ... geschrieben hatte, 
so trat er öffentlich auf und ließ sich damit hören, wie ietzund 
die quaclcsalber mit ihren gauckelpossen“. Fischart setzt ge¬ 
radezu Gaukler und Quacksalber gleich (Gargantua, ed. 1594, 
Bl. 148 b). Bilder illustrieren diese Berichte: So ein Kupferstich 
von Anton Maulpertsch „Marktspektakel um 1785“, eine provi¬ 
sorisch errichtete Marktbühne darstellend, auf der — offenbar 
als Attraktion — kostümierte Personen eine Posse spielen, wäh¬ 
rend unmittelbar daneben ein Bader Leuten aus dem Publikum 
Zähne reißt (!). J1 ) J. R o 1 1 a n d (Le theätre comique en France 
avant le XVe siecle, 2 1930, S. 49 f.) zitiert ein Bild aus dem 
16. Jahrhundert: Bibi, de Cambrai Ms. No. 126, fol. 53 r, planche 
coloree representant les treteaux d 9 un batdeur, vendant des 
drogues ä Ventree d 9 une bourgade; sowie ein Titelkupfer von 
Meon, Nouveau recueil de fabliaux et contes inedits des poetes 
franqais des XIle, XIIle, XIVe et XVe siecles, Paris 1823: une 
curicuse gravurc ou Fon voit, monte sur des treteaux, un mar - 
chand d 9 herbes, merveilleuses vantant aux balauds sa panacee: 

Veiz m 9 erberie 

Je vos le di par Sainte Marie 

Que ce n 9 est mie freperie — 

Barbiere und Bader gehörten im Mittelalter zusammen mit 
Schauspielern und Spielleuten zum niedern ärztlichen Stand 
(vgl. Nibelungenlied Str. 254, ed. Lachmann 1892) und galten in 
manchen Ländern als „unehrliche Leute“. 25 ) Ursprünglich leib- 

■•) Abi», bei E. K. Blümml und G. Gugitz, All-Wiener Thespis¬ 
karren, Wien 1925, S. 48; ähnlich ein Kupfer von Dietrich 1767: Der Hans¬ 
wurst des Quacksalbers, Abb. bei Flögcl-Baucr, Geschichte des Grotesk- 
Komischen I, 1914, S. 182. Weitere Beispiele verzeichnet H. Trutter, 
Euphorien 24, 1922, S. 32 ff. 

2Ö ) Vgl. II. II aeser, Lehrb. d. Gesell, d. Medizin u. d. epidem. Krank¬ 
heiten I *, Jena 1875, S.839 ff. 
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eigen, 2 “) bildeten sie im 16. Jahrhundert eine gemeinsame Zunft. 
Auch Barhiere nahmen chirurgische Operationen vor, vor allem 
aber fiel in ihr Bereich das Zahnbrechen. 27 ) Auch ist es bezeugt, 
daß Ärzte und Bader sich mitunter eigene Ausschreier hielten; 
so rühmt sich Morolf, als Arzt-Knecht herumgezogen zu sein. 28 ) 
Es kann nach alldem natürlich nicht bezweifelt werden, daß die 
Figur des Salbenkrämers wie auch die seines Dieners, des Aus¬ 
schreiers, in den geistlichen und weltlichen Spielen des Spät¬ 
mittelalters stark nach dem Leben geformt war. 29 ) 

Uber den Ursprung der Arztszene ist damit aber nichts 
Entscheidendes gesagt. Es darf daran erinnert werden, daß die 
Tradition der Quacksalberei ins germanische Altertum zurück¬ 
reicht und letzten Endes wohl im heidnischen Glauben und Kult 
wurzelt, wovon sich ein Rest im magischen Aberglauben der 
alten Kräuterbücher erhalten hat. 80 ) Auch noch beim ländlichen 
Kurpfuscher und Bader der Gegenwart spielt ja die magische 
Kraft die wichtigste Rolle. Wie der Aberglaube der Bauern im 
Mittelalter von einem fahrenden Schüler, der sich als Quack¬ 
salber ausgab, ausgenützt wurde, beschreibt das Gedicht „De vita 
vagorum “ des Johann von Amberg (Anfang 14. Jh.?); 3I ) fast 
wörtlich entsprechen da dem derben Witz der Salbenanpreisung 
im Krämerspiel die Verse 188 ff.: 


20 ) Vgl. G. L a m m e r t, Volksmedizin u. medizinischer Aberglaube in 
Bayern, Würzburg 1869, S. 9 f. 

27 ) Vgl. G. P. G e i s t - J a c o b i , Gescb. der Zahnheilkundc, Tübingen 
1896, S. 79. — Daß man Arzt und Quacksalber nicht immer auseinander¬ 
hielt, geht z. B. daraus hervor, daß die Orgeluse (Parz. 531, 15) arzet und 
kramer auf eine Stufe stellt. 

28 ) Vgl. noch L. Li er, Studien z. Gesch. d. Nürnberger Fastnachtspiels, 
Leipzig 1889, S.61; Flögel-Bauer I, Abb. S. 132; Herrn. Peters, 
Der Arzt und die Heilkunst, Monographien z. dt. Kulturgesch., ed. Stein¬ 
hausen, III, Leipzig 1900, S. 44, Abb. 19 u.a. m. 

2B ) Die für Krämer gebräuchlichen lat. Ausdrücke sind: apothecarius 
(zu apotheca = Krämerladen), confectionarius , stationarius, unguentarius 
und pharmacopola; vgl. v. Bülow, Gesch. d. Apotheke in Barth, Balt. 
Stud. XXX, 1880, 246 ff. — Hydroskopie, die in den Fspp. eine so große 
Rolle spielt, nennt schon Vinzenz v. Beauvais in seinem ft speculum 
naturale “ (13. Jh.) als Hauptmittel der Diagnose. 

30 ) Vgl. L am inert, Volksmedizin S. 9f.; Kondziella, Volks- 
tüml. Sitten u. Bräuche im mhd. Volksepos, Wort u. Brauch 8, Breslau 
1912, S. 164. 

31 ) Ed. W. Grimm, Altdeutsche Wälder II, 49 ff. 
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. . . welche den magtum hat verlorn, 

der mach ich eine salben 

davon sie allenthalben 

ganz wirt als mein schuhelin: 

da gent wol zehen locher in. 

Wie hier ein fahrender Schüler, so scheinen auch Spielleute sich 
auf diese Art bisweilen ihr Brot verdient zu haben. 32 ) Daran 
könnte die Theorie vom Spielmannseinfluß auf die geistlichen 
Spiele anknüpfen. 

Einen solchen Hergang hat vielleicht Creizenach (I, 111) 
im Auge, wenn er die Vermutung ausspricht, „daß die Figur des 
Wunderdoktors sich auch schon auf dem Repertoire der Spiel¬ 
leute befand und daß der Anlaß begierig ergriffen wurde, ko¬ 
mische Motive, die dort schon ausgebildet waren, auf das Oster¬ 
spiel zu übertragen“. Bei frühen Spielmannsaufführungen hat 
schon K. Gusinde die Anregung sowohl zum geistlichen wie 
zum weltlichen Medicusspiel gesucht. 33 ) Du Meril (Histoire 
de la Comedie I, 1864, 56) dachte an eine französische weltliche 
Quacksalberkomödie, A. v. W e i 1 e n (DLZ. 1891, 1412) an eine 
italienische. 

Eine dramatische Tätigkeit der Spielleute möchte ich, wie 
gesagt, nicht für ausgeschlossen halten, wenngleich Belege dafür 
fehlen. Ich stimme auch Creizenach zu, wenn er (I, 409) 
meint, die Krämerszene stünde „sogar in einem so losen Zu¬ 
sammenhänge mit der Haupthandlung, daß wir sie als das älteste 
komische Drama in deutscher Sprache bezeichnen dürfen“. Doch 
vermisse ich eine klare Vorstellung davon, w i e eigentlich die 
Übernahme dieser „verbreitetsten komischen Figuren in den 
deutschen geistlichen Spielen“, des Arztes und seines Dieners, 
„aus dem weltlichen Drama“ stattgefunden haben soll. Nichts 
belegt die Annahme, die „Spielleute“ hätten an den religiösen 
Aufführungen des Mittelalters als Träger der komischen Rollen 
teilgenommen. Herumziehende Berufsgaukler kommen ihrer 
Ehrlosigkeit wegen schwerlich in Betracht, weder hei kirchlichen 

32 ) Vgl. König Rother 3118, Parzival 563, Lanzelot 2678; Piper, Spiel¬ 
mannsdichtung (DNL. II, 1), Berlin 1887, I, 12. 

33 ) Neidliart und das Veilchen (Germ. Aldi. 19), 1899, S. 44 ff.; vgl. auch 
L. Wirth, Die Oster- und Passionsspiele his zum 16. Jh., Halle 1889, 
S. 168 (T.; H. R e i c h, Minius 836 fT. 


16 
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noch bei bürgerlichen Veranstaltungen. Gerade die Bürger waren 
in der Beziehung exklusiv und legten, wie wir überdies wissen, 
auf die dankbaren komischen Rollen selber besonderen Wert. 
Daß später Berufsspieler auch geistliche Dramen in ihr Reper¬ 
toire nahmen, gehört nicht hierher. Wollte man freilich unter 
„Spielleuten“ bodenständige Leute verstehen, „Brauchtums¬ 
spieler“, die, wie wir zeigten, auch als „Mimen“ und „Histrionen“ 
bezeichnet werden konnten, so käme man unserer Auffassung 
nahe. Doch hat man daran gewiß nicht gedacht. 

So gern man sich, wenn nötig, auf den „mimischen Trieb“ 
des Volkes beruft, eine mimische Begabung und Schöpferkraft 
hat man offenbar überall vorausgesetzt, selbst bei den Geist¬ 
lichen, nur nicht beim Volk. Bezeichnend für diese Einstellung 
ist Bäschlins Arbeit. Die Mimushypothese hat man beiseite¬ 
geschoben, ohne nur an die Möglichkeit eines volkstümlichen 
Ursprungs zu denken; ja nicht einmal die Darstellung der 
späteren volkstümlichen Arztszenen glaubt Bäschlin dem Volk 
Zutrauen zu können: „Vor allem den quecksilbrigen, schlag¬ 
fertigen Rubin“, meint er (S. 97), „können wir uns in keinem 
bayrisch-österreichischen Stücke von einem Dilettanten [? Laien¬ 
spieler!] dargestellt denken; nur ein berufsmäßiger Possen¬ 
reißer, ein gouggler oder allenfalls ein witzbegabter, flinker 
Student kann als Träger einer solchen Rolle in Betracht fallen.“ 
Wie grundfalsch diese Ansicht ist, wird jeder bestätigen, der 
einmal Zeuge jener erstaunlichen Leistungen auf mimischem 
und akrobatischem Gebiet wurde, die noch heute zu den Brauch¬ 
tumsspielen etwa unserer Alpenvölker gehören. (Siehe auch die 
Schlagfertigkeit im G’stanzel-Singen.) Dort wird man sich auch 
überzeugen können, wie ähnlich die Erzeugnisse volkstümlicher, 
bäuerlicher Improvisationskunst von heute den „Wucherungen“ 
der spätmittelalterlichen Spiele sind. 

Wenden wir uns nun den Spielen selbst zu. Dabei wollen 
wir uns zunächst an Bäschlins Darstellung als die jüngste und 
ausführlichste halten. Demgemäß beginnen wir mit der deut¬ 
schen Überlieferung, die ja auch bei weitem die reichhaltigste ist. 

Um 1200 sollen (der Theorie nach) die lateinischen C- 
Strophen (so benannt von W. Meyer, Fragrncnta Burana , 
Berlin 1901, S. 108) „als Bearbeitungen vom Südwesten her ein¬ 
gewanderter Kaufstrophen“ in Deutschland aufgetaucht sein. 
Zum „C-Kern“ gehören nach Bäschlin (S. 10 ff.) die folgenden: 
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a. 

Huc propius flentes accedite , 
hoc unguentum si vullis emere , 
cum quo bene potestis ungere 
corpus domini sacratum. 

b. 

Die tu nobis mercator juvenis 
hoc unguentum si tu vendideris , 
quod pretium tibi dabimus? 

Heu quantus est noster dolor! 


c. 

Hoc unguentum si multum cupitis y 
unum auri talentum dabitis y 
an aliter non deportabitis. 

Heu quantus est noster dolor. 

Vollständig findet sich dieser C-Kern in den Spielen von 
Benediktbeuren, Wolfenbüttel, Innsbruck, Frankfurt (Dirigier¬ 
rolle), Alsfeld, Erlau, in anderen nur teilweise. Weder aus 
diesen C-Strophen noch aus den Prager (P-)Strophen lassen 
sich nun aber die deutschsprachigen Spiele wirklich ableiten. 
Bäschlin muß daher bei diesen eine einmalige „Schöpfung“ an¬ 
nehmen: „Unsere Szene scheint von einem sehr selbständig 
arbeitenden Dichter aus einem Gusse verfaßt zu sein, ob in ein 
lateinisch-deutsches Spiel eingeschoben oder als Teil eines rein 
deutschen Spiels wie Muri, das können wir nicht entscheiden“ 
(S. 16). Im Anschluß an H. R u e f f 34 ) setzt er diesen Dichter 
„einer rein deutschen gesprochenen Kaufszene“, der „Kern¬ 
szene K“ (S. 42), nach Mitteldeutschland und nimmt als Zeit der 
Entstehung noch das 13. Jahrhundert an. „Durch die Verschmel¬ 
zung dieser deutschen Szene mit den alten C-Strophen“ ent¬ 
standen nach Bäschlin das Feilschmotiv und die Streitszene 
(Meister — Frau) sowie noch einige „Wucherungen“ auf mittel¬ 
deutschem Boden. Nach Südosten, auf bayrisch-österreichisches 
Gebiet, wäre die Szene relativ spät gekommen, um sich hier erst 
voll zur Burleske zu entwickeln. Dabei denkt B. im Rahmen 


H. Ra eff. Das rheinische Osp. d. Berliner Hs. Ms. germ. fol. 1219, 
Abh. d. Ges. d. Wiss. zu Göttingen, phil.-hist. KI., N. F. XVIII, 1, Berlin 
1925. S. 115 ff. 
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des geistlichen Spiels an die Mitwirkung der Spielleute. Da¬ 
gegen soll das Krämerspiel „in den Händen der Fastnachtspiel- 
diditer den Charakter einer bunten, beweglichen und abwechs¬ 
lungsreichen Burleske“ verloren haben (S. 99): „Auch die Hand¬ 
lung vereinfacht sich. An Stelle der vielen sprunghaft wechseln¬ 
den Situationen und Vorfälle tritt ein Hauptvorgang“ — das 
Heilungsmotiv. 

So Bäschlin. Dazu vorerst eine Bemerkung grundsätzlicher 
Art: Unsere Geschichte des älteren Dramas und vor allem die 
des liturgischen Spiels ist auf der Fortschrittstheorie aufgebaut, 
d. h. die Entwicklung wird immer vom Einfachen zum Kom¬ 
plizierten, Differenzierten angenommen. Danach allein hat man 
die sehr unregelmäßig überlieferten liturgischen Texte in ein 
chronologisches Schema gepreßt (Lange, Young). Die um¬ 
gekehrte Bewegung wurde so gut wie gar nicht erwogen, obwohl 
Rückbildungen in späterer Zeit gerade auf liturgischem Gebiet 
offen zutage treten. Auch Bäschlin arbeitet durchwegs mit den 
Gleichungen einfach-primär, kompliziert-sekundär. Nur beim 
Fastnachtspiel macht er seiner Theorie zuliebe eine Ausnahme, 
indem er von einer sekundären Vereinfachung spricht. Das ist 
zumindest inkonsequent! Zu einem ähnlichen Ausweg greift 
ausnahmsweise auch Creizenach (I, 48), indem er bei den Prager 
liturgischen Osterspielen aus dem 13. Jahrhundert (Lange 148) 
vermutet, der hier als stumme Person erscheinende Unguentarius 
sei erst sekundär „durch eine diskrete Abschwächung“ auf Grund 
damals schon bestehender, ausgebildeter Krämerszenen hinein¬ 
gekommen. Bäschlin beeilt sich freilich festzustellen, daß diese 
Vermutung Creizenachs durch das neugefundene liturgische Text¬ 
material überflüssig geworden sei. 

Beachtenswert ist ferner Bäschlins Feststellung, daß die 
deutsche Kernszene K nicht organisch aus den angeblich „impor¬ 
tierten“ lateinischen C-Strophen erwachsen sein kann, was eben 
zur Annahme einer einmaligen dichterischen Tat zwang — eine 
Lösung, die innerhalb der Geschichte des mittelalterlichen geist¬ 
lichen Dramas von vornherein wenig Wahrscheinlichkeit für 
sich hat. 

Drei Dinge sind es vor allem, durch die sich die deutschen 
Spiele von den lateinisch-liturgischen Texten unterscheiden: 
Erstens die Auffassung des Krämers als Arzt (medicus), auch 
bei der Konsultation, zweitens die Einführung des Arztknechtes 
Rubin, drittens die der Frau (uxor). Betrachten wir zunächst 
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die „Wandlung“ zum Arzt und das damit verbundene Heilungs¬ 
motiv. 

Unter den Versen, die zur deutschen Kernszene gehören 
müssen, finden wir folgende Frage, die eine der Marien an 
Rubin richtet: 

... kanstu icht uns geivissen eynen man 

der czue areztige gerate kan? (Wolf. Osp. V. 49 f.) 

und ferner die Anrede an den Krämer: 

Got grüz dich kremer , guter frunt , 
ist dir um areztige icht kunt, 

a dir hastue icht salben gut? (Innsbr. V. 879 ff. = Wolf. 43 ff.) 

Dieses „oder“ läßt die vorausgehende Frage nach der ärztlichen 
Kunst noch auffälliger erscheinen. Wie kommen die Marien 
dazu, nach Arzt und Heilkunst zu fragen? Macht es nicht den 
Eindruck, als sei die Frage nach den Salben erst nachträglich 
eingefügt, um die Verbindung mit der biblisdien Handlung 
herzustellen? 

Schon Ridiard H e i n z e 1 35 ) ist das eigenartige Sdiwanken 
zwisdien mercator und medicus , Kaufmann und Arzt in den 
deutschen Spielen aufgefallen. So heißt im Innsbrucker Oster¬ 
spiel zwar der Meister „mercator \ Rubin aber „areztes kriecht 66 ; 
im Aisfelder Passionsspiel steht das „Servus medici , Rubinus 9 
exclamat medicinam magistri sui Y pocratis 66 in Widerspruch zur 
sonst gebrauchten Bezeidmung „mercator 66 ; in Erlau III wird 
der medicus nur von den Marien als mercator angesprodien, die 
Frau heißt durchwegs medica. Bloß durch die ärztliche Tätig¬ 
keit der mittelalterlichen Quacksalber wird sich diese Erschei¬ 
nung nicht erklären lassen. 88 ) Entscheidend ist, daß die Arzt¬ 
vorstellung dominiert, ja offensichtlich ursprünglich ist! Das 
Heilungsmotiv, das doch gar nicht zum geistlichen Vor¬ 
gang paßt, das aber in den weltlichen Spielen oft allein im 
Mittelpunkt steht und im Volksspiel eine hervorragende Rolle 
spielt, scheint bei den deutschen Krämerspielcn von Anfang an 
den Kern der Handlung gebildet zu haben. Die Kaufszene der 

:m ) Abhandlungen zum altdeutschen Drama, SH. d. Wiener Akad., phil.- 
hist. KI., 134, 1896, 10, S. 56. 

3Ö ) Das versucht z. B. K. C. van Berckel (De St. Hippolytus-kerk 
te Delft , Itijdrnfien voor de Geschiedenix van hei Itisdom van Haarlem 28, 
1904, S. 319 f.) angesichts einer mittelalterlichen J'liisicus^-Spielrolle aus 
Delft. 
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Marien macht dagegen durchwegs den Eindruck einer nachträg¬ 
lichen Interpolation! 

Es fällt auf, daß unsere Szene früh (wenn nicht von An¬ 
beginn) als selbständiges Spiel empfunden wurde. Im Oster¬ 
spiel des Nonnenklosters von Origny St. Benoite 37 ) heißt es 
nach dem Gesang „ Quis revolvet ergo nobis „Ci doit estre 
apprillies li mar chans et les trois Maries avoueques leur 
oinguement obwohl nach einer früheren Anweisung Maria 
Magdalena bereits ein Salbenkästchen tragen sollte! Als impro¬ 
visierten Einschub verzeichnet die Pfarrkircher Passion M ) die 
Szene nach den Wegstrophen der Marien: BA. 636: „Hic potes 
introducere medicum cum servo suo , si placet .“ Vielfach wird 
die Selbständigkeit durch eigenen Prolog und Epilog im Stil der 
Fastnachtspiele hervorgehoben. So wird das Medicusspiel im 
Wiener Osterspiel 3Ö ) durch einen Praecursor eingeleitet: 

Nu höret , ir jungen und ir alten 
Ir rauhen und ir kalten 
Nu höret alle geleich 
Beide arm und reich ... 

Ähnlich Alsfeld (ed. Froning II, III) 7485 f.; Rhein. Osp. 
537 ff.; Wiener Rubinrolle 1. Im Innsbrucker Osterspiel 
(1391) 40 ) begrüßt der Krämer selbst das Publikum: 

Got grüß uch ir hirn ubir al . .. (V. 455). 

Erlau III 41 ) (BA. 56) unterbricht Rubin, am Rand der Hs. als 
Precursor bezeichnet, die Marienhandlung „ proclamando ludum“ 
mit einem regelrechten Prolog, der — ohne Rücksicht auf die 
vorangehende geistliche Szene — im Fastnachtspielton an¬ 
kündigt: „ wir wellen haben spil “ (V. 69). Abgeschlossen wird 
das Zwischenspiel durch einen Epilog des Pusterpalk (V. 933 ff.): 
Ir herrn , got muß euch gesegen , 
ir habt unser zwar wol gephlegen. 
habt ir von uns icht nucz gen6men 9 
es mag euch wol ze reun chSmen. 
ir habt groß geschäßt , 
mich tunkcht , wir haben euch ge&ßt 

87 ) Coussemaker, Drames liturgiques 1860, S. 256 ff. 

3a ) Ed. J. E. Wackerneil, Altdeutsche Passionsspicle aus Tirol 
(Quellen u. Forschungen z. Gesch., Lit. u. Spr. Österreichs I), Graz 1897, S. 219. 

3Ü ) R.Froning, Das Drama d. MA. (DNL. 14), I, 97 ff. 

40 ) F. J. M o n e, Altdeutsche Schauspiele, 1841, S. 109 ff. 

“) K. F. Kummer, Erlauer Spiele, 1882, S. 35 ff.; F r o n i n g I, 62 ff. 
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mit unserm großn tant. 

wir haben noch verrer in unser lant ; 42 ) 

also ge wir von dann 

und laß wir Marein zann! 

Den Marien kommt nur eine ganz untergeordnete Rolle zu: erst 
nach V. 680 werden sie — nach einem Silete — an der Handlung 
beteiligt (Tune procedant tres Marie). V. 795—942 treten sie 
wieder ganz zurück. Ihre Verbindung mit der Arzt-Rubin- 
Medica-Handlung ist überhaupt nicht organisch. 

Bloß als Zwischenspiel, als „erfrischende Atempause“ (Bäsch- 
lin S. 44 f.) kann m. E. diese Szene unmöglich entstanden sein. 
Audi ihre stilistische Sonderheit schließt dies aus. Wenn im 
Innsbrucker Osterspiel Lasterbalk unter das Publikum geht, um 
Almosen zu sammeln, so ist das Volksspieltechnik, verwandt 
dem Heisdien bei kultischen Umzügen. Die enge Verbindung 
zwischen Spielern und Zuschauern geht weit über das im geist¬ 
lichen Spiel Übliche hinaus. Rubins Auftreten aus dem Publikum 
(Erlau III, 107: Rubinus saltans de populo; ähnlich Wiener 
Rub.-Rolle), im Rhein. Osp. (V. 571 f.) mit dem Ruf: 

Wychent, lat mich hene gen 

ich sehn dort einen meister sten ..., 

das Verstecken unter den Zuschauerbänken (Lübener Bruchstück 
V. 165 ff., Erlau III, 648 ff.), das alles gehört nicht zur Technik 
der Kirchen- und Mysterienspiele, sondern zum Bestand des 
Volks- und Fastnachtspiels. 

Daß dieses letzten Endes in ältere Zeiten zurückreicht, als 
das christliche Spiel, haben wir schon nadigewiesen. Immerhin 
steht fest, daß das Fastnachtspiel in der uns überlieferten Spät- 
forni auch starke Beeinflussung von seiten des religiösen Dra¬ 
mas erfahren hat, daß man offenbar bewußt Texte und Hand¬ 
lungen des letzteren weltlich paraphrasiert und parodiert hat. 
So offenbar in dem Fastnachtspiel von den bösen Weibern, wenn 
Pinkepanck, der „ Weinschenk vor der heln“, die alten Vetteln 
(ähnlich Innsbr. Osp. 833 f.) mit den Versen begrüßt: 

Seit willkomen ir drei frauen! 

Mein knecht und ich wellen euch gern schauen . . . 
_ (Keller Nr. 56.) 

42 ) Stereotype Wendung der Fastnachtspiele und hrauchtümlichen Volks¬ 
spiele, die keinen Schluß auf Berufsspieler zuliißt. 
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V. Michels (Studien über die ältesten Fastnaditspielc, 
S. 31 ff.) hat eine Reihe solcher Übereinstimmungen zusammen- 
gestellt. Beim großen Neidhartspiel scheint die Bühnentechnik 
und manches Requisit vom Mysterienspiel entlehnt. Nicht immer 
aber ist ohne weiteres zu entscheiden, oh nicht der umgekehrte 
Weg gegangen wurde oder nur gemeinsame Quellen anzunehmen 
sind. 

Gegen Du M e r i 1 s Ansicht, „daß ein kleines, durch die 
untersten Schichten der Bevölkerung von Land zu Land gewan¬ 
dertes Spiel vom Arzt (Doktor Eisenhart) auf die Osterspiele 
eingewirkt habe“, stellte Michels (S. 48) die Behauptung einer 
ausschließlichen Priorität der geistlichen Kräinerspiele, ohne 
jedoch seine einseitige Ansicht überzeugend zu begründen. Seit¬ 
her sind aber, wie wir zeigten, die Fastnachtspiele in ein ganz 
anderes Licht gerückt worden, und gerade für die Arztspiele hat 
O. Höfler Zusammenhänge mit rituellen Volksspielen erschlossen, 
die das Bild völlig ändern. Die verbreitete Meinung, die noch 
Friedrich Hammes 43 ) so formuliert: „Das Zwischenspiel des 
geistlichen Dramas hat sich aus unscheinbaren Anfängen selb¬ 
ständig zum Fastnachtspiel entwickelt, d. h. die letzte Stufe 
seiner Ausgestaltung ist die unterste Stufe des Fastnachtspiels 64 , 
ist heute nicht mehr haltbar. 

Von den selbständigen deutschen Arztspiclcn 44 ) ist für unsere 
Frage das Sterzinger Spiel (Zingerle) IV das wichtigste, da es 
als einziges die Hauptmotive des geistlichen Krämerspiels ent¬ 
hält. B ä s di 1 i n hat es deshalb bereits eingehend mit den geist- 
lidien Szenen verglidicn (S. 70 ff.), wobei er von vornherein 
den Ursprung des Fastnaditspiels aus dem geistlidien Drama als 
selbstverständlich voraussetzte. Um so interessanter ist für uns 
das Ergebnis, daß „die wenigen und durchaus ungenauen Vers- 
parallelen 66 zum Innsbrucker und Erlauer Spiel und zur Rubinus- 
Rolle cs nicht erlauben, „ein bestimmtes Stück als Muster 
anzunehmen 66 , daß also die Herauslösung aus einem geistlichen 
Spiel nicht bewiesen werden kann. Vielmehr spridit die Tat- 


43 ) Das Zwischenspiel im deutschen Drama von seinen Anfängen bis auf 
Gottsched (Literarhist. Forsch. 45), Berlin 1911, S. 12. 

M ) Vgl. A. v. K e 11 e r, Fastnachtspiele aus dem 15. Jh. (Bibi. d. Stuttgarter 
Lit. Ver. 28—30, 1854; 46, 1858), Nr. 6, 48, 82, 85, 98, 101, 114, 120; 0. Z i n - 
gerle, Die Sterzinger Spiele nach Aufzeichnungen des Vigil Raber (Wiener 
Ndr.9, 11), Wien 1886, Nr. IV, VI, XIX, XXI, XXII, XXIV; H e i n z c 1, 
Abh. 59 f.; Li er 61 ff. 



Das Stcrzinger Fastnachtspiel 


235 


Sache, (laß verschiedene Teile und Motive ganz originell, d. h. 
ohne Parallelen ira geistlichen Drama sind, m. E. doch wieder 
für eine selbständige „weltliche“ Tradition. 

Unter diesen originellen Teilen (wie Preis der Meisterin 
durch Treybenschalkh, Werbeszene Arzt — Rubin, Schluß V. 406 
bis 419) ist bemerkenswert das Motiv der Heilung des blinden 
Pusterbalk (V. 143—198), das an Heilungsszenen in anderen 
Fastnachtspielen und im tschechischen Mastickar erinnert (siebe 
unten); ferner die Eigenart der Streitszene medicus — medica , 
mit Einmischung Pusterbalks (V. 360—405), wofür Bäschlin nur 
eine ganz ungenügende Erklärung findet; man erkenne deutlich, 
meint er (S. 72), „daß der Verfasser [?] ohne Überlegung Motive 
aus dem geistlichen Krämerspiele, die ihm gedächtnismäßig |! ?] 
bekannt waren, in willkürlicher Reihenfolge aneinandersetzte“. 
Das müßte aber ein sonderbares Gedächtnis sein, das sich bloß 
Einzelheiten, oft wörtlich, einprägte, dagegen den Zusammen¬ 
hang der ganzen Handlung gar nicht behielt. Zudem bliebe die 
Schwierigkeit, daß ja innerhalb der geistlichen Überlieferung 
ein einzelnes Vorbild nicht zu finden ist. Dem meint zwar 
Bäschlin mit der Annahme begegnen zu können, „daß der Ver¬ 
fasser die Aufführungen verschiedener Spiele im Gedächtnis 
hatte, als er sein eigenes Stück, flüchtig und verworren genug, 
niederschrieb“ (S. 73). Aber das beweist nur Bäschlins voll¬ 
kommenes Unverständnis für die Art des Zustandekommens 
solcher Volksspiele. Gegen eine rein gedächtnismäßige Aufzeich¬ 
nung spricht auch schon der Umstand, daß z. B. die umfang¬ 
reiche Länderaufzählung wörtlich mit der im Alsfelder Passions¬ 
spiel übereinstimmt, ohne daß übrigens ein direkter Zusammen¬ 
hang anzunehmen ist. 

Tatsächlich kann man der verderbten Überlieferung von 
Fsp. IV nur entnehmen, daß es aus einer sehr alten Spiel- 
tradition stammt; nur eine solche kann, wie jede Erfahrung 
mit Volksspielen lehrt, zu einer derartigen Textverderbnis und 
Zerstörung der Handlungsfolge führen. Das Stück ist, wie man 
sagt, „z er spielt“. Wir haben somit guten Grund, die Frage 
eines „weltlichen“ Ursprungs des Arztspieles zu erwägen. Schon 
Heinz el (Abh. 56 f.) hat dies getan. „In der Tat scheint“, 
so schrieb er, „manches darauf hinzuweisen, daß die Quack¬ 
salberszenen unserer geistlichen Spiele einmal eine selbständige 
Existenz geführt haben.“ Was ihn schließlich doch zu einer 
negativen Entscheidung brachte, ist folgendes. 
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Fsp. IV, 336 ff. heißt es nach einer Lücke (die Verse gehören 
wohl dem Diener, nicht dem Arzt, wie Heinzei meint): 

Zbar nun pin ich gar verdorben, 
den leyttn ist ain froindt gestorbn, 
dy da woltn deiner salben kaufen 
vnd zu irn frointen laufen. 

Und ferner sagt der Arzt V. 352 ff.: 

Rubein, du solt pald lauffn 
vnd schrey ausz, ob iemandt woll kaußn 
dye vill edlen salben, dy ich den han, 
d au o n ain toter m o cht au f s t an 
als ain, den man mit aim scheyt 
erschlecht auf ainer haydn weyt, 
vnd haisz sy körnen frolich dar; 
ich tvil ins geben wolfayll zbar. 

In diesen Versen (337: „den leyttn ‘) sieht Heinzei eine Be¬ 
ziehung auf die drei Marien, was ihn zu dem Schluß veranlaßt, 
Fsp. IV habe ursprünglich doch zu einem Osterspiel gehört. 

Nun glaube ich beweisen zu können, daß Heinzei hier irrte, 
daß die angeführten Verse sich auf eine Heilungsszene beziehen, 
die offenbar zum ursprünglichen Kern dieser Spiele gehörte 
und die mit der Marienszene nichts zu tun hatte. 


Der „M a s tic k a r“ 

In einer Pergamenthandschrift der Bibliothek des böh¬ 
mischen Nationalmuseums in Prag ist ein altböhmisches Salben¬ 
krämerspiel überliefert, bekannt unter dem Namen Mastickar 
(= Der Quacksalber), zuerst 1823 veröffentlicht von Hanka 
(Starobyld Sklädanie 5, 198—219), der es „unlängst“ gefunden 
haben will, wogegen H. Nebesky (Naucny Slovnik unter 
Mastickar) behauptet, die Handschrift sei 1822 von J. A. Dun- 
der entdeckt worden. Da Hanka als Fälscher bekannt ist, hat 
man auch diese Handschrift anzweifeln wollen (vgl. A. Sembra 
in einer Carton-Correctur zu seiner Böhmischen Literatur¬ 
geschichte 1879, S. 158 ff.). Doch hat J. Gebauer (Arch. f. 
slav. Philol. 4, 1880, 549 ff.) alle Einwände widerlegt und über¬ 
zeugend dargetan, daß an der Echtheit des Mastickar nicht zu 
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zweifeln ist: „Namentlich ist die Übereinstimmung des seit 1823 
bekannten Mast, mit dem erst 1841 von Mone herausgegebenen 
altdeutschen Auferstehungsspiel im Ganzen und in Einzelheiten 
so groß, daß dieser Umstand allein genügt, den Verdacht der 
Unechtheit vom Mast, abzuwenden, und fähig ist, insofern einen 
direkten Beweis für die Echtheit des Mast, zu bilden, als nicht 
wahrscheinlich gemacht werden kann, daß ein Fälscher das 
altdt. Spiel vor der Ausgabe Mones gekannt habe“ (S. 562). Da¬ 
zu kommt, daß die Sprache des Mast, „normal im Ganzen und 
correct auch in solchen Punkten erscheint, die erst neuerlich er¬ 
kannt worden sind“ (S. 564). 

Tatsächlich ist das tschechische Spiel den deutschen Krämer- 
und Arztspielen auffallend ähnlich, vor allem dem lateinisch¬ 
deutschen Innsbrucker Osterspiel, das in einer Handschrift des 
Jahres 1391 erhalten ist und vielleicht aus Schmalkalden 
stammt, 46 ) sowie dem Wiener Osterspiel aus einer Handschrift 
vom Jahre 1472 (cd. Hoffmann v. Fallersleben, Fundgruben II, 
1857, 314 ff.), auch mitteldeutscher Herkunft, nach lokalen An¬ 
spielungen vielleicht aus Schlesien, jedenfalls mit dem Inns¬ 
brucker (und Berliner) Osterspiel nahe verwandt. Da Hanka 
den Mast, ins 13. Jahrhundert setzte (auch H a n u s denkt an 
die erste Hälfte des 13. Jh.), also vor die genannten deutschen 
Spiele, hat man auf tschechischer Seite die Vermutung aus¬ 
gesprochen, der böhmische Mastickar sei von deutschen Ver¬ 
fassern nachgeahmt worden (H. Nebesky, Cas. Cesk. Museum 
1847, I, 336 f.). Nach dem heutigen Stand der Forschung ist es 
jedoch ganz klar, daß es sich umgekehrt beim Mast, um eine 
Bearbeitung einer deutschen Vorlage handelt. 

Schon Gebauer hat (S. 550 f.) ausgesprochene Merkmale einer 
Übersetzung im tschechischen Text festgestellt. Bemerkenswert 
ist u. a. Mast. V. 74: „ Rubine wo pystu? 66 und V. 76: f9 Ipse 
iterum mercator clamat dicens: Rubine , wo pystu quest?“, das 
dem Wiener Osterspiel V. 317: „Rubein, wo bist du so lange ge¬ 
west“ entspricht. Gebauer will übrigens den Mast, nach sprach¬ 
lichen Merkmalen ins 14. Jahrhundert setzen (S. 555), obgleich, 
wie ich seiner Darstellung entnehme, auch eine frühere Datie¬ 
rung nicht ausgeschlossen wäre. Die Übereinstimmungen mit den 

4ß ) Mom-, Alldeutsche Schauspiele 1841, S. 121—138; vgl. R. Hopf¬ 
ner, Untersuchungen zu dem Innsbrucker, Berliner und Wiener Oster- 
spiel (Germ. Aldi. 45), Breslau 1913. Auf eine Beziehung zu Böhmen weist 
hier LasterhulkH Gruß „Dobroytra,“ V. 634. 
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deutschen Spielen erklärt er „durch Nachahmung eines gemein¬ 
schaftlichen Vorbildes, wahrscheinlich eines älteren lateinisch¬ 
deutschen Osterspieles, woraus einerseits der altböhmische 
Mast., anderseits die jüngeren altdeutschen Spiele hervor¬ 
gegangen sind“ (S. 551). Darüber hinaus scheint ein Vergleich 
mit der deutschen Überlieferung zu ergeben, daß das deutsche 
Original, das der tschechischen Bearbeitung vorlag, eine beson¬ 
ders altertümliche Form bewahrt hatte. Und ganz deutlich 
glaube ich hier die Marienszene als sekundären Einschub zu er¬ 
kennen, durch den die Originalhandlung völlig unorganisch zer¬ 
rissen wird. 

V. 215 ff. 40 ) macht Rubin seinen Meister auf das Herannahen 
eines guten Kunden aufmerksam: 

E zadny mystrze! racz wesel byty , 

Chcze k nama dobry kupecz przygyty. 

Wyzuth ondeno dobreho druha sina , 

A u nyeho gest welyka lysyna; 

Bude nama zaplaczena tohoto postu wyzyna , 

Gez lepsy bude 9 nez s welyky noczy kozyna . 

Der Sinn der etwas dunklen Stelle 47 ) ist ungefähr: „Es will 
ein [!] guter Kunde zu uns kommen. Sie ziehen den guten 
Freund des Sohnes aus. Er hat eine große Glatze [!]. Bezahlt 
wird uns das Hausenfleisch der Fastenzeit, welches besser sein 
wird als das Ziegenfleisch von Ostern.“ Darauf stellt — ganz 
unvermittelt, ohne Zusammenhang mit dem Vorhergehenden — 
der Mercator das Nahen der drei Frauen fest (V. 221 f.): 

Slysal sem rubine zwyestye , 

ze gsu sde trzy panye u myestye . . ., 

und beauftragt Rubin, sie herbeizuholen. Darauf: Rubinus dicit 
ad personas (V. 229 ff.): 

Dobroytro warn krasne panye! 
ivy tepyrw gdete zeyspanye 
a nesucze hlawy gako lanye . 

Slysal gsem , ze drahyeh rnasty ptate; 

hyn gych u meho rnystra plyn kram gmate. (Silete.) 

4Ö ) Ich zitiere nnch J. Gebauers Ausgabe in Listy filologiche a 
paedagogicke Jg. 7, Prag 1880, S. 90 ff. 

47 ) Für freundliche Unterstützung bei der Interpretation des schwie¬ 
rigen Textes habe ich Dr. Bielfeld und Prof. Vasmer, Berlin, zu 
danken. 
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Statim prima Maria cantet: 

Onmipotens pater altissime, 
angelorurn rector mitissime , 
quid faciernus nos miserrimae? 
heu quantus est noster dolor! 
etc. etc. 

In der deutschen Überlieferung sind die lateinischen Klage¬ 
strophen der Marien gewöhnlich an die Spitze des Spiels 
gestellt. Hier erscheinen sie etwas verspätet und wenig organisch 
eingepaßt unmittelbar als Einleitung zur liturgischen Kauf¬ 
szene. Die Ungeschicklichkeit des Bearbeiters läßt diesmal kei¬ 
nen Zweifel darüber, daß wir es mit einer Interpolation zu tun 
haben. Die Originalhandlung wird offenbar V. 272 ff. wieder 
aufgegriffen, wo der Mercator Rubin beauftragt, einen Toten 
zu bringen, an dem er den hl. Frauen die Heilkraft seiner 
Salben vorführen will: 

Item mercator dicit ad Rubinum: 

Wstan , rubine, wolay na nye! 

Wys vmyrlczye bes pomeskanye , 

Tyemto panyem na pohussenye , 

A mym mastem napochwalenyc . 

(„Steh auf, Rubin, rufe sie, ohne Zögern führe den Leichnam 
herbei etc.“) Wieder ist die Verknüpfung so ungeschickt vor¬ 
genommen, daß sich die Interpolation genau abgrenzen läßt. Mit 
der Spielanweisung 275: „ Deinde Abraham procedit, portans 
filium [!] cum Rubino ..wird das Originalspiel, wie es scheint, 
unmittelbar dort weitergeführt, wo es durch den Auftritt der 
Marien unterbrochen wurde. Entsprechend den Versen 217 ff., 
jedoch in Widerspruch zu den interpolierten Versen 270 ff., be¬ 
ginnt Abraham mit der (wohl an Rubin gerichteten) Frage, ob 
Meister Severin seinen Sohn heilen könne (V. 276 ff.): 

Bych mohl wzwyedyety od mystra seuerina, 

by my mohl vleczyty meho syna , 

dityel bych gemu trzy hrzyby a pol syra . 

(Drei Pilze und einen halben Käse bietet er dafür.) Hierauf 
wendet er sich an den Meister selbst mit der Ritte, seinen Sohn 
vom Tode (!) zu erwecken, woran er ein komisches „Lob“ 
seines Sohnes schließt, in dem vor allem die Trinklust des Toten 
gerühmt wird (V. 279 ff.): 
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Wystay , rnistrze czny y slowuthny! 

Yas sem psel lc tobye srnutny , 

Horzem sam neczugyu sebe! 

Protos snasnye prossyu tebe , 

By raczyl memu synu zmyrthrwich kazaty wstaty. 
Chtyelth bych mnoho zlata daty. 

Dohynulo nebozatko! 

Przyedywne byesse dyetatko, 

Ano byely chleb gedyesse 
A o rzyenem nerodyesse; 

A kdys na kampna wssedyesse 9 

Tehdy widyesse , czo ssye 

Czo sye proztrzyed gystby dyegyesse; 

Take dobru wasnyu gmyegyesse 9 
Kdys pywo uzrzyesse , 

Na uodu oka neprodrzyesse. 

Der Mercator erklärt sich bereit und bedingt sich als Lohn 
3 Pfund Gold und — Abrahams Tochter „ mecza “ (!) aus 
(V. 295 ff.): 

Abrahame! tho ya thobye chczu rzeczy 9 
ze ya tweho sina uleczyu 9 
acz my das trzy hrzywny zlata , 
a k tomu swu dczers meczu. 

Dann wird dem toten Isaak der Hintere mit Salben eingeschmiert 
(fundunt ei feces super culum; BA. 308), eine bei Wieder¬ 
belebungsszenen im Brauchtum beliebte Zeremonie, worauf er 
sich erhebt ( surgens ) und dem Meister für seine Erweckung vom 
Tode dankt. Nach einem Silete wird — ohne Bezugnahme auf 
die vorhergehende Szene — der Salbenkauf der Marien zu Ende 
geführt. 

Hier haben wir also eine Heilungsszene, die Wiederbelebung 
eines Toten, und es ist ganz deutlich zu sehen, daß dies die 
Kernszene des ursprünglichen Arztspieles war, in das erst nach¬ 
träglich die Marienszenen eingeschoben wurden! 

Ziehen wir das Sterzinger Fastnachtspiel IV zum Vergleich 
heran, so scheint mir durch die Ähnlichkeit der Verse 336 ff. mit 
Mast. 217 ff. die Annahme berechtigt, daß auch im deutschen 
Spiel die von Heinzei auf die Marien bezogenen Sätze in Wahr¬ 
heit mit einer Heilungsszene ähnlicher Art in Verbindung zu 
bringen sind. Wirklich sind noch Reste davon im Sterzinger Text 
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zu erkennen. Fsp. IV, 143 ff. erscheint Pusterbalk als Patient 
und V. 195 wird der Geheilte vom Arzt als Diener angenommen. 
Diesem Vorgang entspricht im Mast., daß der Mercator als Lohn 
für die Heilung die Tochter Abrahams, des Geheilten Schwester, 
Mecza fordert (Mast. 298) . 4H ) 

Somit ist Heinzeis Hauptargument gegen ein selbständiges 
„weltliches“ Spiel gefallen. Sein zweiter Einwand (Abh. 61), die 
Verworrenheit des tirolischen Stückes, spricht, wie wir schon 
betonten, im Gegenteil für eine alte Spieltradition. Audi dürfte 
vom Mast, her nun einiges Licht auf die Handlung von Fsp. IV 
fallen. Heinzeis letztes Argument endlich: „Zudem wären wir 
bei der Annahme eines Spiels wie Zingerle Nr. 4 als Grundlage 
der Krämerarztepisode in den Oster- und Passionsspielen ge¬ 
nötigt, die Entstehung des deutschen Fastnaditspiels ins 13. Jh. 
zu verlegen, vor Ben. Pass ..., worauf sonst nichts führt“, wird 
nach den Ergebnissen unserer Untersuchung kaum mehr ins 
Gewicht fallen. 

Gelingt es im folgenden, die Wurzeln bloßzulegen, die unser 
Arztspiel mit altheidnischem Brauchtum verbinden, so erledigen 
sich Hypothesen wie die vom Mimusrepertoire wohl von selbst. 
Eine Angleidiung an die Marktschreier konnte sich bei zu¬ 
nehmender „kultischer Entleerung“ im Volksspiel vollziehen, 
doch wird mancher Zug auf Konvergenz beruhen. Natürlich 
können auch Vaganten und Berufsspielleute Volksgut auf¬ 
genommen und fortgebildet haben. Im Spätmittelalter ist das 
durchaus wahrscheinlich. Um 1200 wäre aber, das ist hier maß¬ 
gebend, die Übernahme rein weltlicher Professionistenpossen in 
kirchliche Spiele kaum denkbar. Nur wenn es sich um Spiele ur¬ 
alten Brauchtums handelte, deren kultische Herkunft die Bevor¬ 
zugung von Kultstätten zur Aufführung bewirkte, nur dann läßt 
es sich verstehen, daß christliche Priester diese höchst unchrist¬ 
lichen Szenen ins geistliche Drama einfügten. 

Die Richtigkeit meiner Ansicht glaube ich durch ein tschechi¬ 
sches Cantionale in einer Handschrift aus dem 15. Jahrhundert 
erweisen zu können, das eine Reihe von liturgischen Oster¬ 
spielen enthält, in deren streng kirchliche lateinische Texte stark 
„weltliche“ Szenen in tschechischer Sprache eingestreut sind (vgl. 


48 ) Vgl. auch im Aisfelder Psp. (cd. Froning, Drama d. Mittel¬ 
alters III, 838) die Verse, mit welchen der Servus medici Rubinus die Kunst 
seines Meisters anpreist (V. 7512 f.): „... he tvel ehern salben zen kouff 
geben / dye eynem toden gibt das leben /“ (S. auch V. 7578 f.) 



242 


Das Arztspiel 


Hanns 46 ff.). Und doch waren, darüber lassen die ausführlichen 
Anweisungen keinen Zweifel, die Texte zum liturgischen Ge¬ 
brauch in der Kirche bestimmt. So beginnt das erste Osterspiel: 
„Incipit ordo triurn personarum in die resurrectionis Domini 
sepulcrurn visitancium , et prirno finito ultimo responsorio per - 
sone egrediuntur de capella et canunt versum ultimum respon - 
soriurn , illius scilicet etc“ Nach Absingung der Antiphone 
„Maria Magdalena“ schreiten die Frauen (persone) unter dem 
Gesang weiterer Antiphonen zum Grabe, worauf ein Praeco vor¬ 
tritt und im Stile der Volksspiele Platz verlangt, worauf das 
eigentliche Spiel beginnt. 

Der Fol. 179 a beginnende „Ludus pasce “ ist derartig mit 
volkstümlich-nationalen Elementen durchsetzt, daß eine Vor¬ 
führung im Rahmen der kirchlichen Feier kaum mehr vorstell¬ 
bar erscheint. Eine Anweisung sagt aber ausdrücklich: „Ad 
primum XI apostoli canentes responsorium de capella exeunt “. 
Das „demum ad locum paratum venientes “ könnte auf einen 
Spielplatz vor der Kirche deuten. Den Zug führt ein bär¬ 
tiger Vorläufer (ante omnes barbalus vadit), der mit einem 
langen volkstümlichen Prolog das Spiel eröffnet. Auf das 
Apostelspiel folgen die Marienszenen mit dem Salbenkrämcr, 
der gleichfalls als „ barbatus “ eingeführt wird: 40 ) „Tune primum 
more suo persone vadunt cantantes. Et cum in loco fuerint , 
unus barbatus fulcitus adrno medicine ingam [?] venit dicens 
in obviam: Co vy tu , pani mlade dielate , a lidem spati nedate? 
Poviezle mi svu polrebu , jat vas chci opatriti v tu dobu .“ Nach¬ 
dem die Marien ihren Wunsch geäußert haben, Salben zu kaufen, 
bietet ihnen der Medicus die seinen mit der üblichen komischen 
Anpreisung an usw. (vgl. Hanus S. 71 ff.). Wenn hier die 
Krämerszene im ganzen gemäßigte Formen behält (Frau und 
Diener fehlen), so ist doch zu bedenken, daß wir es mit einer 
rein kirchlichen Ordo zu tun haben, in der die lateinischen Teile 
durchaus den Charakter des liturgischen Spieles wahren. Man 
vergleiche etwa die folgende Anordnung des gleichen Spieles: 
„Et surgentes vadunt ad eam canentes: Die nobis Maria. Post 
quid autem finient singula , ut modus est. Maria in capellam 


40 ) Zum „barbatus“ bemerkt Hanus S. 70: „Worunter wohl eine 
Judengestalt gemeint sein mag, da seit den Tagen der Araber Juden als 
Ärzte und Quacksalber über ganz Europa verbreitet waren“. Wir werden 
auf den Bart des Medicus noch bei Besprechung der mittelalterlichen Bild- 
Überlieferung zurückkommen. 
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revertitur , at illi ad monumentum gradiuntur et accipientes 
linteamenta canunt: Cernitis o socii. Et venientes ad locutn 
apostolorum dicit Johannes rykmurn “ (folgt der tschechische 
Text). Als Wucherungen wird man liier die volkssprachigen 
„weltlichen“ Teile kaum betrachten können. Alles deutet darauf, 
daß diese böhmischen Kirchenspiele nur den Zweck hatten, 
Volksspiele, deren Unterdrückung nicht gelang, an den christ¬ 
lichen Kultbrauch zu knüpfen und so nach Möglichkeit unschäd¬ 
lich zu machen. Das aber setzt wohl voraus, daß diese Volks¬ 
spiele noch kultischen Charakter trugen! 


Der Arzt in Kult und Brauchtum 

Die hervorragende Rolle, welche die Medizinmänner bei den 
Naturvölkern spielen, ist bekannt. J. G. Frazer (Golden 
Dough I, The Magic Art I, 1911, S. 420) hält sie für die älteste 
Berufsklasse, aus der sich die Priesterkönige entwickelt hätten: 
„beginning as little more than a simple conjurer 9 the medicine - 
man or magician tends to blossom out into a full-blown god and 
hing in o/ie“ (S. 375). Kultische Bünde sind vielfach die Träger 
dieser „magischen“ Kunst. 60 ) In der Antike brachte man die 
Kentauren, in denen wir heute männerbündische Korporationen 
erkennen (vgl. Dumezil), mit der Erfindung der ars medica in 
Verbindung. Kein Zufall wird es sein, daß Epimenides, der 
typische Medizinmann des Altertums, von seinen Zeitgenossen 
der „neue Koures“ genannt wurde; Harrisson (Themis 50 ff.) 
vermutet, daß der kultische Bund der Kuretcn in gewissem 
Sinn eine „magische Bruderschaft“ bildete. Ebenso galten die 
urverwandten Maruts in Indien als Ärzte (Schroeder, Rigveda 
128). Maruts und Kureten, die dämonischen Waffentänzer, 
sind aber nur die indischen und griechischen Gegenstücke zu den 
Schwerttänzern der germanischen Männerbünde. 

Ar/.i und Magier, Heilkunst und Zauberkunst sind in primi¬ 
tiven Zeiten nicht zu scheiden. Man wird sich nur hüten müssen, 
die Vorstellungen, die wir heute mit Magie und Zauber ver- 

60 ) R. Wolfram, Altersklassen und Miinncrhiinde in Rumänien, Mitt. 
d. Anthropol. Ges. in Wien LXIV, 1934, S. 118 ff., berichtet von einem 
rumänischen Männcrbund, den Calu$arii oder „kleinen Pferden“, daß sie 
ii. n. die Kruft zauberischer Heilung Kranker durch ihren Tanz besitzen. 
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binden, ohne weiteres auf urtümliche Völker, vor allem auf die 
vorchristlichen Germanen zu übertragen. Meiner Meinung nach 
treffen diese Vorstellungen nur für jene kultisch-cntleerten, 
degenerierten Erscheinungen einer rationalistischen Spätzeit zu, 
die mir von den kultischen Kräften der präzivilisatorischen, 
„klassischen“ Kulturen (im Sinne Grönbechs) ähnlich entfernt 
scheinen, wie etwa Okkultismus vom religiösen Glauben an 
göttlich-dämonische Mächte. Mit rationalistischer „Magie“ hat 
freilich die prototypische, schöpferische Kraft einer „klassischen“ 
Kulthandlung nichts zu tun. 

Mhd. lachenäere: einer der durch Zauberformeln heilt, weist 
auf den ursprünglichen Sinn des germanischen Wortes für Arzt: 
got. lekeis , schwed. läkare , norweg.-dän. läge (vgl. Falk-Torp, 
Etymol. Wb.). Von da ist der Weg zum „Quacksalber“, zum 
Marktschreier, ja zur Possenfigur nicht schwer zu finden. Grie¬ 
chisch dp/iarpog für Arzt, neben tatpö<; Beschwörer, Id Ge¬ 
schrei ist bezeichnend für den allgemeinen Entwicklungsgang. 
„Die primitiven Völker“, sagt L. W e i s e r (Jul 78), „ ,zaubern 6 
ja heute noch — man denke an die Medizinmänner, die nicht 
nur heilen, sondern auch Krankheiten anzaubern können —, in¬ 
dem sie unter anderem schreien, singen und sprechen. Unsere 
nhd. Wörter ver-, beschreien, verrufen (unberufen), ver-, be¬ 
sprechen, ver-, besagen, ver-, bereden haben noch diesen Sinn.“ 
Zaubersprüche sind auch „die einzigen Reste gemeinsam indo¬ 
germanischer Dichtung“ (Ehrismann, Gesch. 45), die wir besitzen. 
Wie sich der Ursinn einer kultischen Handlung zum Sinn von 
Scherz entwickeln konnte, zeigt lat. jocus und joculator (Weiser, 
Jul 7 ff.). Das sollte auch den Mimus-Interpreten zu denken 
geben. Wenn wir den quacksalbernden Arzt schon im alten 
lakonischen Mimus wie später in der Atellane und in der „byzan¬ 
tinischen Hypothese“ finden, so wird man sich den Ursprung 
dieser Erscheinung doch wohl nicht so simpel vorstellen dürfen, 
wie H. Reich, der (Mimus I, 26) meint, der Bauer einer be¬ 
stimmten Gegend habe die Figur des Arztes, des Scharlatans, „er¬ 
funden“. 

Eine kaum zu bezweifelnde indogermanische Urverwandt¬ 
schaft gestattet uns, altindische Parallelen heranzuziehen. Eine 
Fundgrube uralter Überlieferungen bietet hier der Veda („das 
Wissen“), eine Sammlung von Götterhymnen, Zauberformeln, 
rituellen Vorschriften usw., die, Besitz einer exklusiv-aristokra¬ 
tischen Oberschicht, mit ihren ältesten Teilen gewiß bis ins 
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zweite Jahrtausend vor Christus zurückreicht. 61 ) Audi diese aber 
stellen sidi bereits als Produkte einer Spätzeit dar. Bei den 
Zaubcrliedern, Besprediungen und Segen, die im Altharvaveda 
enthalten sind, finden wir den Medizinmann mit heilbringen¬ 
den Kräutern, zunädist als ernsthafte, ja schreckhafte Gestalt, 
dann aber auch grotesk, mit Ansätzen zur Komik. Leopold 
v. Schroeder (Rigveda 370) hält diesen Medizinmann, 
der Arzt und Apotheker ist, gewiß mit Redit, für einen Typus, 
„den wir schon für die arische Urzeit mit Bestimmtheit voraus¬ 
setzen dürfen. Es ist ursprünglich der Zauberer, der Schamane, 
der Besdiwörer und Besprecher von Krankheiten, der eine so 
wohlbekannte, vielfach groteske Figur bei den primitiven Völ¬ 
kern bildet. Bei fortschreitender Kultur und Einsicht pflegt er 
mehr und mehr seine Beschwörungen auch noch durch andere 
Mittel, insbesondere heilsame Kräuter, zu unterstützen.“ 
Schroeder möchte eine humoristische Darstellung dieser Gestalt 
schon in der Urzeit für möglich halten. „Eine Art Soloscherz — 
den Mimus eines Medizinmannes, der sich samt seinem Kräuter¬ 
kästchen in heiterer Weise vor einer Zuschauermenge produ¬ 
ziert“, will er in einem Kräuterlied erkennen, das im 10. Man¬ 
dala des Rigveda (10, 97) steht. Die Herausgeber (Siebenzig 
Lieder des Rigveda, übersetzt von K. Geldner u. A. Kaegi, mit 
Beitr. von R. Roth, Tübingen 1875, S. 176) hielten es für eine 
Probe der heiteren Gattung, die vereinzelt in den Veda Eingang 
gefunden haben soll. Der Doktor, meinen sie, „treibt sein 
Handwerk nicht ohne Humor. Er macht namentlich kein Hehl 
daraus, daß nicht Menschenfreundlichkeit vorzugsweise ihn zur 
Praxis treibe, sondern daß der Gewinn der wesentliche Gesichts¬ 
punkt sei. Der Arzt ist ein Kräutermann, welcher in dem Holz¬ 
kästchen, das er mit sich führt, eine Anzahl der duftenden Kräu¬ 
ter bereit hat, die er als seine Bundesgenossen im Kampfe mit 
der Krankheit betrachtet und zur Besiegung der Krankheit an- 
feuert.“ Diese Darstellung übertreibt jedoch entschieden den 
well liehen Charakter des Liedes, v. Schroeder denkt (gemäß seiner 
Theorie vom Zugrundeliegen kleiner Kultdramen im Rigveda) 
an ein Spiel mit Gesang und Tanz, das vielleicht „im Laufe einer 
länger dauernden Somaopferzeit gesungen und agiert wurde“. 
Auf das Somafest, mit dem Frühlings- und Jahresanfang gefeiert 

M ) Vgl. Hcimiith v. Glasenapp, Die Literaturen Indiens von ihren 
Anfängen bis zur Gegenwart (Walzels Hb. d. Literaturwiss.), Potsdam 1929, 
S. 42 ff. 


17 * 



246 


Das Arztspiel 


wird (das also etwa unserem Oster-Frühlingsfest gleichkommt), 
weist die Erwähnung von Soma als König der Pflanzenwelt 
(Str. 22). 62 ) Im übrigen bleibt v. Schroeder bei der Auffassung, 
es bandle sich um ein erheiterndes Intermezzo. Sicher scheint 
mir dies keineswegs. Die Beschwörungsformel macht doch einen 
durchaus ernsten Eindruck. Die Verse (20): „Bei uns soll alles, 
Mensch und Vieh / Gesund und ohne Schaden sein . . .“ rufen 
auf die ganze Gemeinde göttlichen Segen herab. Den Zug der 
Erwerbslust aber finde ich nicht stark genug (und auch nicht 
komisch), um das Ganze als bloße Geschäftsrede eines brahma- 
nischen Medizinmannes anzusprechen. Immerhin könnte man 
sich gut vorstellen, daß aus ähnlicher Grundlage bei fortschrei¬ 
tender kultischer Entleerung unser Quacksalber erwachsen wäre. 

Wie dem auch sei, so bildet dieses in magisch-kultischem 
Zusammenhang überlieferte vedische Kräuterlied eine inter¬ 
essante Parallele zu unseren mittelalterlichen Kräutcranpreisun- 
gen, den Dits de l’herberie. Die ersten Strophen lauten (nach 
Schroeder RV. 372 ff.): 

Die Kräuter, alt, entsprossen einst, 

Drei Alter vor den Göttern noch. 

Die braunen will ich preisen jetzt! 

Hundert und sieben Arten sinds. 

Ja, hundert Arten, Mütterlein, 

Und tausend Zweige habt ihr auch; 

Ihr, die ihr hundert Kräfte habt, 

Macht diesen Menschen mir gesund! 

Hier haben wir die Anrede an einen Patienten. Sie wiederholt 
sich in Strophe 7: 

Kraut Rossereich und Somareich, 

Das schwellende, das stärkende. 

Die Kräuter all verschafft ich mir, 

Um heil zu machen diesen Mann. 

Also liegt wie bei unseren Arztspielen eine Heilungsszene vor, 
die vielleicht von (prototypischer?) Bedeutung für die ganze Ge¬ 
meinde war. Daß das Lied (oder Spiel) von einem brahmani- 


M ) Auf der Erde ist Soma die gefeierte Pflanze, aus der der gelbliche 
Opfertrank gekeltert wird: Schroeder, RV. 376. 
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sehen Medizinmann vermutlich anläßlich eines Frühlingsfestes 
vorgetragen wurde, scheint doch beachtlich, wenn wir an den 
Doktor unserer Frühlingsbräuche und an den Medicus der Ostcr- 
spiele denken. Wie sehr auch sonst die aus dem Rigveda zu 
erschließenden altindischen Kultbräuche denen des germanischen 
Kulturkreises ähnlich sind, hat v. Schroeder überzeugend dar¬ 
gelegt. 63 ) Da auch im griechischen Mimus (den v. Schroeder mit 
Recht von ähnlichen volkstümlichen Bräuchen ableitet) der Arzt 
als typische Figur auftritt, kann „aus dem übereinstimmenden 
Zeugnis von Germanen, Indern und Griechen“ der Schluß ge¬ 
zogen werden, „daß der Medizinmann schon in der Urzeit 
derartigen Umzügen als charakteristische Gestalt angehörte“ 
(RV. 450 f.). 

Bei den Germanen ist Odin der große Zauberer, der Finder 
der Runen (Y nglingasaga c. 7). 54 ) Nach der Snorraedda (Thule 
XX, 78) bereitet er die Fessel des Fenriwolfes aus einer Reihe 
sonderbarer Stoffe: Katzengetrampel, Weiberbart, Fischsehne, 
Vogelspeichel, Bergwurzel. Das ist uraltes Formelgut, wenn auch 
vielleicht in sekundär-scherzhafter Form. Aus gleicher Wurzel 

53 ) L. v. Schroeders Hypothese ist allerdings nicht ohne Wider¬ 
spruch geblieben. Sten Konow, Das indische Drama (Grundriß d. Indo- 
Arischen Philologie u. Altertumskunde II, 2, D, Berlin-Leipzig 1920, S. 39), er¬ 
klärt v. Schroeders Beweisführung für eine „rein subjektive Konstruktion“, 
gegen die er für entscheidend den Einwand hält, „daß die indische Über¬ 
lieferung absolut nichts von solchen kultischen Dramen in der ältesten 
Zeit weiß, und daß die Theorie zur Erklärung des Ursprungs des indischen 
Dramas nicht notwendig ist“. Letzteres trifft aber m. E. v. Schroeders 
Hypothese überhaupt nicht, und auch die mangelnde Überlieferung kann 
schwerlich als entscheidend angesehen werden, wo es sieb um die Rekonstruk¬ 
tion eines Mysteriums der „arischen Urzeit“ handelt. Immerhin sind für 
uns auch die „dramatischen Ansätze“ von Interesse, die Sten Konow (S. 42) 
im alten Ritual erkennen will: „Hierher gehören die Zeremonien bei dem 
Somahandel, wobei der Käufer als Brahmane, der Verkäufer als Sudra auf¬ 
tritt. Es entwickelt sich eine lebhafte Rede und Gegenrede, und falls der 
Verkäufer Schwierigkeiten macht, nimmt ihm der andere den Soma weg, 
und wenn er sich widersetzen sollte, schlägt er ihn mit Holzscheiten und 
l.ederricincn.“ Mit Hillebrandt sieht Konow im Somahandel „nichts anderes 
als die Szene eines Volksschauspiels, welches die Gewinnung Somas von den 
Gundhnrvcn behandelt“, nur will er in diesen Zeremonien „nicht die alten 
Volksspiele, sondern eine Nachahmung derselben im Kultus“ sehen. Nun 
kann ich mir wohl vorstellen, daß Kultspiele zu Volksbelustigungen werden 
(wir haben Belege genug dafür), aber nicht den umgekehrten Hergang, wie 
ihn Konow nnnimmt. Es sei denn, daß wir diese „Belustigungen“ des 
volkstümlichen Mimus gleichfalls der kultischen Sphäre zuzählen — womit 
wir uns doch wieder der Hypothese v. Schroeders niihcm würden. 

M ) Vgl. Wolf v. Un werth, Untersuchung über Totenkult u. Oöinn- 
verehning bei Nordgermancn u. Lappen, Germ. Abh. 37, 1911. 
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werden die unglaublichen Arzneimischungen der Krämer- und 
Fastnachtspiele stammen, wie Keller 60, 23 ff.: 

Der hat erznei , die ist gut. 

Als mich dunkt in meinem mut, 

Von einem frösch einen langen zagel 
Und stahel von einem pleien nagel, 

Hasenstaub und glocltenclank 

Und das knarzen von einer alten pank , 

Das ploe von dem himel und mukenhirn ... usw. 

oder Innsbrucker Osterspiel 742 ff.: 

da quam czu dem getummele von eyner brücken 

daz smalcz von mucken 

und daz blut von eynem schlegele 

daz geherne von eyner flegele 

und der großen glocken klangk, 

und waz der kucket hure gesanck, 

und eynes alden monches fist, 

hey hey, wy gut der czu der salben ist! 

Gewiß sind solche Kräuter- und Salbenrezepte durchaus volks¬ 
tümlich r,B ) und in ihrer komischen Übertreibung ins Phantastisch- 
Unwirkliche Ausdruck echten Volkswitzes. Die Wurzeln liegen 
aber offenbar in altem germanischem Formelgut. Zu Wodans 
Heilkunst vgl. den 2. Merseburger Zauberspruch.“) 


M ) Vgl. Erk n. Böhme, Dt. Liederhort, Leipzig 1893, Nr. 1099: „Mittel 
gegen Podagra“ (18. Jh.). 

68 ) Auf eine gewisse Verwandtschaft des Medicus, des Quacksalbers, 
mit Odin-Wodan scheint tatsächlich manches zu deuten. Daß der Arzt oder 
Krämer stets seine Reisen durch fremde Länder rühmt (vgl. Erlau III, 
164 ff.), wie auch die Länderaufzählung durch den especier in Rutebeufs 
Dit de Vhcrberie (zw. 1260 u. 1270; ed. Faral, Minies fraru^ais du Xllle 
siecle , Paris 1910, S. 61 ff.) eine wichtige Stelle einnimmt (vgl. A. Frank¬ 
lin, Les rues et les cris de Paris au Xllle siede , Paris 1874), das ist freilich 
für Vaganten nichts Auffälliges. Trotzdem mag daran erinnert werden, daß, 
wie schon Mannhardt (Wald- u. Feldkulte I, c. IV) hervorgehoben hat, 
die Angabe der Herkunft aus der Ferne im allgemeinen auf eine mythische 
Erscheinung deutet. Als volkstümliche Verkennung dieser mythischen 
Tradition wäre dann vielleicht die bei Brauchtumsspielen häufige Auf¬ 
zählung fremder Länder anzusehen. In der nordischen Überlieferung gilt 
aber gerade Odin als der Weitgereiste („Weitfahrer“ „Weggewohnt“, „Wan¬ 
derer“ wird er genannt, und in jüngeren Sagas berichtet er von seinen weiten 
Reisen; vgl. Hoops Reallex. d. germ. Alt. IV, 561), und Wodan wird als 
Mercurius viator bezeichnet (s. Höf ler, K. G. I, 330). Diese Tradition 
lebt noch heule in jenen Gestalten des Brauchtums fort, die — wie z. B. 
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Die Salbung als Mittel zur Wiederbelebung kommt im Kult 
der verschiedensten Völker vor: Im ägyptischen Totenkult; bei 
den alten Babyloniern in Verbindung mit der Auferstehung 
des Gottes im Frühjahr (!); ganz ähnlich dem Attiskult beim 
germanisdien Baldr, weshalb man für diesen außergermanische 
Herkunft vermutet hat (Neckel). Aber das Brauditum zeigt, daß 
audi bei den germanisdien Völkern solche Riten uralt sein 
müssen. Bei den zahlreichen Tötungsszenen im Frühjahr wird 
gewöhnlich das Opfer, der Pfingstl oder der „Wilde Mann“, von 
einem Doktor wiedererweckt, nicht selten mit Hilfe einer Heil¬ 
salbe, die auch wie im Mastickar verwendet wird. 

In den siiddeutsdien Schwerttanzspielen 67 ) stellt sich oft der 
„Grünerwald“ oder „Wilde Mann“ als Doktor vor, stets kommt 
er aus dem Wald und bringt eine Heilsalbe mit (Aussee, Eben¬ 
see). Im Oberwölzer Reiftanzspiel führt ihn der Anführer, der 
Schalksnarr, mit folgenden Versen ein: 

„Mei der dritte Knecht hoaßt Grean-im-Wald. 

A so an feschn Kerl find ma nit bald . 

Er mecht si wohl als Dokta oda Draada (Bader?) aussagebn. 

Aber wias mir wohl fiirikimb 

Bring er goa nit viel z’wegn.. 

Greanimwald beschreibt dann die Herstellung der Salbe und 
preist sie im Stile der Krämer- und Fastnachtspiele an: 

„Horts Leut, kemmts zu mir, 

I bins a berühmta Dokta, 

Han af dös gstudiert, 

Han a scho oft a scheans Dirndle vaführt . . 

Die letztgenannte Eigenschaft gehört, wie wir sehen werden, 
auch als besonderes Merkmal zu Rubin (Eckardt-Motiv). Nach 
dem Zahnziehen folgt die Tötung des Fleckerlmannes Hefen- 
«treit und die Wiedererweckung durch den Schalksnarren. Offen¬ 
bar fiel jedoch ursprünglich dem Grünerwald eine Funktion als 

«Irr Schi min clrciter oder der Brecheibrautritter — Wodan nahestclien. (Vgl. 
Grubor in ZföVk. XVII, 1911, 194 f.) Deutlicher zeigt eine Verbindung 
mit Wodan der Knecht Rubin (s. unten) sowie das Hobby hör se , auf dem 
der Doktor der Volksspiele (Schwerttnnzspielc usf.) gleich dem Schimmel- 
reitcr zu reiten pflegt. Und endlich wird uns Wodan als „Gott der 
ekstatischen MiimierbUnde“ (Höf ler) und als Jahres- und Vegetationsgott 
noch in unmittelbarem Zusammenhang mit den Kultspiclcn entgegentreten. 

57 ) Siehe Wolfram, Schwerttanz u. Männerhund. 



250 


Das Arztspiel 


Doktor zu, da die Heilsalbe sonst zur Erweckung des Schein¬ 
getöteten dient. 58 ) 

Audi wo die Tötungszeremonie (oder dodi die Wiederbele¬ 
bung) nidit mehr erhalten ist, fehlt bei volkstümlidien Aufzügen 
die Figur des „Doktor Eisenbart“ (Pfingstritt in Sdiwaben) oder 
des Quacksalbers (Salzburger Perditenlauf) selten. Die so popu¬ 
läre Prahlrede dieses Doktors spiegelt sidi sdion in den Dicit- 
zeilen V. 564 ff. des Innsbrucker Osterspiels: 

dy blinden macht er sprechen 
dy stummen macht er essen 
er quam czue erstige alzo vil 
alzo eyn esel czu seyten spil. 

Schwerlich wird dies — wie etwa das Ypocraslied: Hy komt 
meister Ypocras de gratia divina usw. (Innsbr. 531, Wiener RR. 
57 ff., Alsf. 7483 ff., Rhein. Osp. 531 ff., Fsp. IV. 7 f. 219 f., Mast. 
27 ff.) — als Produkt des Vagantcnhumors gewertet werden 
können. 

Unseren Sdiwcrttanzspiclcn verwandt sind die cnglisdien 
St. Georgs-Spiele oder Mumm er s ’ Plays , deren Kernszene immer 
eine Tötung (im Zweikampf) und Wiederbelebung enthält. Da¬ 
bei spielt, wie in den deutsdien Stücken, der Doktor eine Rolle, 
der in Prahlreden seine weiten Reisen und seine Heilkünste 
rühmt. Sdion B e a 11 y hat die Verwandtsdiaft dieser Szenen 
mit den mittelalterlichen geistlidien Krämerspielen durch An¬ 
nahme eines volkstümlidien Ursprungs der Mercator-Reden zu 
erklären gesucht. 50 ) Freilidi ist, was die Form der Reden be¬ 
trifft, in der Spätzeit audi ein umgekehrter Einfluß möglich, was 
aber für die Frage nach dem Ursprung der Szene und ihrer 
Figuren nehensädilich ist. 80 ) 

M ) Zur Heilsalbe des Wilden Mannes vgl. Zf. Völkerpsych. 19, 206. Über 
den Wilden Mann: O. Höf ler, „Vildiver“ in der Wiener Prähistor. 
Zcitsclir. XIX, 1932, S. 375 ff. Höfler macht auf die Schilderung der „Kudrun“ 
(ed. Martin 529, 3) aufmerksam, wonach Wate die Heilkünste, durch die 
er die Verwundeten heilt, von einem wilden wibe gelernt habe. 

6Ü ) Arthur Beatty, The St. George or Mummers ’ Plays , a study in 
the protology oj the drama (Transactions o\ the Wisconsin Academy of 
Sciences, Arts and Letters XV, II, 1907, S. 273 ff.). 

80 ) Vgl. jetzt auch E.K.Chambers, The English Folk-Play, Oxford 
1933, S. 165 ff., wo schließlich doch die Möglichkeit eines Gebens und 
Nehmens zwischen Mummers 9 Play und religiösem Drama zugegeben wird. 
Auffallend ist, daß gerade in England, wo in den Volksspielen die (den 
Mercator-Szenen in vielem sehr ähnlichen) Doktor-Auftritte überaus ver¬ 
breitet sind, in den geistlichen Spielen des Mittelalters so gut wie nichts 
davon überliefert ist. Es wäre m. E. immerhin denkbar, daß man in Eng¬ 
land diese volkstümliche Szene gar nicht amalgamiert hat. 
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Daß die zahlreichen hrauchtümlidien Spiele, in deren Mittel¬ 
punkt eine Tötungsszene steht, Reste alter ritueller Handlungen 
enthalten, wird kaum bestritten werden. Soweit es sich um 
eine Scheintötung handelt und eine (oft wohl erst nachträglich 
fortgebliebene) Wiederbelebungsszene folgt, ist der Medizin¬ 
mann mit der Heilsalbe oder dergl. gewiß auch dort ursprünglich 
vorauszusetzen, wo er heute fehlt oder durch eine andere Ge¬ 
stalt ersetzt ist. Dem Arzt in Kult und Brauchtum wird man 
also die Priorität vor dem Quacksalber der Krämer- und Fast¬ 
nachtspiele zusprechen müssen. 01 ) 

61 ) Auch (1er Name „Quacksalber“ könnte (diese Möglichkeit sei mit 
allem Vorbehalt angeführt) letzten Endes aus dem Brauchtum kommen, 
aus magisch-kultischem Spiel. Etymologisch wird er mit ndl. kwakken 
„schwatzen, prahlen“ zusammengebracht (engl, quacksalver seit dem 16. Jh. 
belegt, später auch bloß quack) ; doch liegt vielleicht die Bedeutung Frosch 
dahinter (onomatopoetisch: quacken). Das Bild des Frosches als Quack¬ 
salber war dem 16. Jahrhundert geläufig; man denke an des Erasmus Alberus 
40. Fabel Esopi (1550, ed. Braune Neudr. 104—107, S. 171 ff.): „Von 
einem Frosch und Fuchs“, wo der Frosch nach Art der Marktschreier seine 
„Artzeney “ anpreist. (V. 4 IT.). U. a. brüstet er sich: yy mit einem öl salb 
ich alle wunden “ (V. 11 f.), er könne auch Tote lebendig machen (! das 
fehlt auch nicht in Rutcbeufs Dit); und die grotesken Mittel, die er 
aufzählt, sind ganz traditionell: 

(V. 91 ff.) Darzu brauch ich der glocken klang , 

Vnd ums hewer der Gucksgauch sang , 

Vnd das getümmel von der brücken , 

Vnd mit dem hirn von einer miieken ... usw. 

Auf die Esopischc Fabel bezieht sich auch Johann Fischart bei seiner 
Schilderung der Quacksalber in der Geschichtsklitterung (Gargantua, ed. 
Aisleben, Halle 1891, 302 f.): „... fürnemlich gefulen jm die auss dem 
Quatland: Dan von Erb sündiger natur sind sie neben jhrem quacksalben , 
herliche gute Bossenreisser “. Die Anpreisung: 

Für den Schweiss , Harn von einer Geiss: 

den Glockenklang y vnd was heur der Guckgauch sang y 

das Plo vom Himmel 

von der Prucken das getümmel ...» 

war jedenfalls im 16. Jahrhundert schon stereotyp, wie die Schlußwendung 
in Fischarts Charakteristik der Quacksalber: „ Man sieht am Quacken 
und der Gosch t daß du bist ein Frosch “ 

Ursprünglich könnte das aber mehr als ein äußerlicher Vergleich ge¬ 
wesen sein. Der Name „Pfingstquack“, der im Elsaß z. B. für den Pfingstl 
gebräuchlich ist (Mann har dt, W. u. F. I, 312, 318, 349), scheint, wie 
schon v. Schroeder (RV.421) bemerkte, anzudeuten, „daß er in sich 
selbst die Natur des Frosches, des quackenden Tieres, trägt und enthält“. 
Die Vorstellung des Fruchtbarkeits-Dämons in Gestalt eines Frosches ist sehr 
alt und verbreitet. (Über die ethnologischen Zusammenhänge vgl. Mann¬ 
hardt, W. u. F. 1, 354 ff.; Mythol. Forsch., Straßburg 1884, S. 301 usw. Über 
dämonische Frösche bei den Germanen, Finnen, Esten u. a. m. siehe 
Schroeder, German.Elben u. Götter beim Estenvolk, Wiener SB. pliil.- 
hist. Kl. 1906, S. 51 ff.; für die Antike siehe Reich, Mimus I, 480 ff „ 487.) 
Im Rigveda steht ein Froschlied als Regenzauber (v. Schroeder RV. 
*103 ff., 396 ff.). Das Auftreten des Frosches in volkstümlichen indischen Um- 
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Rituelle Tötung 

Bei einer Deutung der so mannigfachen Tötungsbräuche wird 
man sich vor einseitigen, exklusiven „Lösungen“ zu hüten haben. 
Zweifellos sind im Laufe der Zeiten höchst heterogene Elemente 
verschmolzen und umgebildet worden, so daß eine restlose Klä¬ 
rung nie mehr möglich sein wird. Auf eine solche kann es uns 
hier auch nicht ankommen. 

Für uns von untergeordneter Bedeutung und daher kurz zu 
erledigen ist die Frage, wieweit als Ausgangspunkt der Riten 
eine wirkliche Tötung in Betracht zu ziehen ist. Ein 
sakramentales Opfer des Wachstums- oder Frühlingsgottes ist 
ja bei verschiedenen Völkern bezeugt. In Mexiko z. B. werden 
die Darsteller der Gottheit, Opfersklaven, als Centeotl , Te- 
teionan und Huitzilopochtli in Frühlingsgestalt gekleidet und 
geopfert. 62 ) Bei primitiven Völkern, vor allem in Afrika, ist der 
Brauch verbreitet, die Priesterkönige zu töten, wenn ihre Stärke 
nachläßt, oder periodisch, noch ehe eine Entkräftung eintritt; 
dabei fällt bei manchen Stämmen nach altem Gesetz die Thron¬ 
folge dem Königsmörder zu. 63 ) 


zügen erinnert etwa an den Looffrosch, der im Vegetationsdrama zu 
Vardegötzen im Hannoverschen den neuen Wachstumsgott vertritt: ganz in 
Zweige und Laub gekleidet und mit einem Phallus versehen, kämpft er da 
mit dem alten Vegetationsgeist, dem Hedemöpel, siegt und tanzt darauf unter 
allgemeinem Jubel mit der Greitje „unter Küssen und oft sehr indezenten 
Pantomimen“ (W. M a n n h a r d t, Mythol. Forsch., Straßburg 1884, S. 142 f.; 
v. Schroeder RV. 398 ff.), v. Schroeder vermutet, „daß auch der Chor der 
Frösche bei Aristophanes im letzten Grunde zurückgeht auf die primitive 
Übung eines Froschmimus oder Froschmaskentanzes, resp. auf einen Chor 
von Vegetations- und Fruchtbarkeitsdämonen, die als Frösche gedacht und 
bezeichnet wurden, mochte ihre mimetische Darstellung dem nun entsprechen 
oder — wie bei dem deutschen »Laubfrosch 4 — andersartig charakterisiert 
sein“. Bei den deutschen Frühlingsumzügen wird der Frosch gewöhnlich 
(wie die anderen Repräsentanten des Wachstumsgeistes oder was sonst dar¬ 
unter verstanden werden mag) getötet. Im böhmischen Königspiel (Mann¬ 
bar d t I, 353 f.) z. B. „steckt man einen mitgebrachten Frosch in eine 
Kneipe und zwackt und sticht ihn, bis er quackt. Aus der Art seines Ge¬ 
schreis pflegen die Leute zu weissagen. Der König spricht das Todesurteil 
über ihn aus, worauf der Henker dem Frosch den Kopf abschlägt und dann 
den zappelnden blutigen Körper sammt der Kneipe unter die Umstehenden 
wirft“ (vgl. Rhcinsberg-Düringsfeld, Böhm. Festkalender 262 ff.). 
Sollte mit solchen Froschriten der Name des dabei fungierenden „Quack¬ 
salbers“ Zusammenhängen? 

03 ) Vgl. Mannhardt I, 363. 

o: ‘) Vgl. J. G. Frazer, Golden Bough II, 1; Der Goldene Zweig, Leip¬ 
zig 1928, S. 387 ff., 400 ff. 
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Solche Sitten sollen auch bei den alten Slawen geherrscht 
haben. Darauf könnte man jenes böhmische Königspiel 
(M a n n h a r (1 t I, 353 f.) beziehen, dessen Froschzeremonie 
wir schon zitiert haben. Die Haupthandlung ist die: „Der präch¬ 
tig herausgeputzte König wie seine Söldner ganz oder teilweise 
in Baumrinde gekleidet, mit Blumen und Bändern geschmückt 
und mit Säbeln ausgerüstet, sitzen auf Pferden, die gleichfalls 
mit grünen Zweigen und Blumen verziert sind. Sie umreiten 
dreimal eine Laubhütte [!] aus grünen Maien, in der der König 
Platz nimmt. Nun werden die Hausfrauen, Hauswirte und Mäd¬ 
chen im Dorfe in Versen kritisiert |!] . ..“ Dann folgt die Tötung 
des Frosches. „Zuletzt wird der König aus der Hütte gejagt und 
von den Söldnern verfolgt. Gelingt es nicht, den mit einigen 
Schritten Vorsprung Davonreitenden einzuholen, so behält 
er noch ein Jahr seine Würde..., wird er aber 
gefangen, so peitscht man ihn entweder mit Haselruten oder 
schlägt ihn mit hölzernen Säbeln. Er muß niederknien, und der 
Scharfrichter, dem auf die Frage: ,Soll ich diesen König köpfen? 1 
die Antwort ,köpfen‘ zu Teil geworden ist, schlägt ihm mit ge¬ 
schwungenem Schwert die Krone vom Kopf, worauf er unter 
großem Geschrei der Umstehenden zu Boden fällt, auf eine 
Tragbahre gelegt und ins nächste Gehöft getragen wird.“ Be¬ 
weisend für das Zugrundeliegen einer wirklichen Tötung kann 
aber auch der interessante Zug des Wettlaufs ums Leben bzw. 
um das Königreich nicht sein. 

Frazer (Gold. Zweig 437, 440 ff., 448 ff. usw.) will auch in 
der Tötung des Pfingstls, Baumgeistes usw. wie in den Zere¬ 
monien des Todaustreibens und Karnevalbegrabens einen Rest 
der alten Königstötung sehen. Sein Erklärungsversuch: der 
Priesterkönig, ein Mann von magischer Kraft, ein Medizinmann, 
werde von den Naturvölkern mit der Gottheit identifiziert, sein 
periodischer Tod bringe also die ständige Verjüngung des Gottes, 
kann aber kaum allgemein befriedigen. 

Im germanischen Norden fehlt es wohl nicht an Anhalts¬ 
punkten fiir die Annahme einer alten rituellen Königstötung. 
Man verweist hierzu gewöhnlich auf die Sage von König Aun, 
der in bestimmten Zeitabständen einen seiner nenn Söhne ge¬ 
opfert haben soll, um sein Leben zu verlängern (Frazer, Gold. 
Zweig 406 ff.). Ferner führt man an, daß Egil von einem Eber, 
Afiils beim Sturz vorn Pferd im Tempel der Dis getötet wurde. 
P h i 1 1 p o t t s (S. 190) schließt daraus (mit Montelius), daß 
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es die Drei Tempelkönige waren, die in Uppsala den Opfertod zu 
erleiden hatten. Nach Adam von Bremen (um 1075) lag der 
Tempel in einer Mulde zwischen „ montes Die heute noch er¬ 
haltenen drei Hügel in Alt-Uppsala sind tatsächlich Grabhügel, 
deren Inhalt bis ins 6. Jahrhundert zurückweist, und Montelius 
hat die Vermutung ausgesprochen, daß die drei Könige Aun, 
Egil und Aöils hier begraben sein mögen. Da in der Nähe des 
Tempels und der Grabhügel das große Kultdrama von Uppsala 
aufgeführt wurde, scheint eine Verbindung zwischen dem perio¬ 
dischen Fest und einer Königstötung nicht ausgeschlossen. 
Daran knüpft Phillpotts ihre Hypothese eines skandinavischen 
Kultdramas. Sie hält allerdings selbst ein solches Drama, das 
mit einem periodischen blutigen Opfer verbunden war, nur im 
Urland für möglich. 

Im ganzen wird man in bezug auf Menschenopfer im germa¬ 
nischen Kult doch vorsichtig sein müssen. Es bleibe dahingestellt, 
ob Helm nicht zu weit geht, wenn er meint (G. W. 313), „daß 
gerade dieses Opfer in allen großen Kulten durchaus in erster 
Linie stand“. Seine Vermutung, der Schwerttanz sei „vielleicht 
ein Tanz um einen zum Opfer bestimmten Menschen und mit 
dessen Tötung endend“, wird wohl kaum gegenüber der Er¬ 
kenntnis bestehen können, daß diese Waffentänze zu den 
männerbündischen Initiationsspielen gehören. 

Daß die Scheintötung durchweg eine sekundäre Modifikation 
darstellcn soll (vgl. Chambers M. St. I, 138), wird heute kaum 
mehr geglaubt werden.® 4 ) Wahrscheinlich sind auch im germani¬ 
schen Brauchtum zweierlei Wurzeln anzunehmen. Eine wirk¬ 
liche Tötung könnte ursprünglich dort gewesen sein, wo ein 
Kampf zwischen zwei (oder mehr) Individuen vorkommt, im 
Bereich des Jahreszeitendramas also beim Kampf zwischen dem 
alten und dem neuen Jahr, dem alten und neuen Vegetations¬ 
gott, beim Kampf zwischen Winter und Sommer. Davon wird 
jedoch ursprünglich das Auferstehungsdrama, die Verjüngung 
des Gottes durch den Tod, das „Stirb und Werde“ ein und des¬ 
selben zu trennen sein, mit einem Wort das Initiationsdrama, 
zu dem von Anfang an die Wiederbelebung, die Neugeburt ge¬ 
hören muß und somit auch die Scheintötung. Eine Vermischung 

fl4 ) Über primäre Scheinopfer vgl. O. H ö f 1 e r, K. G. I, 232 ff., 236 ff. 
u. ö. „Bei der Runen- und Kriegerweihe sowie den übrigen Initiationen ist 
die fiktive Form der Tötung die Regel, hei den eigentlichen Opfern bedeu¬ 
tet sie (sekundäre) Abschwächung“ (ebda. I, 246, Anm. 280). 
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beider konnte in dem Augenblick eintreten, wo (im Sinne von 
Frazer und Phillpotts) an die Stelle des blutigen Opfers eben¬ 
falls eine Scheintötung trat. 


Das Ritual von Tod und Auferstehung 

Tod und Auferstehung, Tötung und Neugeburt stehen im 
Mittelpunkt der Initiationsriten aller Altersklassen und Männer¬ 
bünde, deren Bedeutung auch für das germanische Altertum seit 
H. S c h u r t l grundlegender Arbeit (Altersklassen und Männer¬ 
bünde, Berlin 1902) durch die Untersuchungen von Lily 
Weiser (Altgcrmanische Jünglingsweihen und Männerbünde 
1927) und Otto Höf ler (Kultische Geheimbünde der Ger¬ 
manen I, 1934) erschlossen wurde. 

Bei primitiven Völkern werden oft die Knaben in einem 
gewissen Alter den Müttern entrissen und scheinbar den Dä¬ 
monen geopfert, getötet, von den Frauen beklagt und begraben; 
nach Ablauf der Einführungszeit folgt die Auferstehung der 
Neu-Initiierten. Frazer (Gold. Zweig 1015 ff.) denkt in erster 
Linie an eine Initiation in den Totcm-Klan: „Bei diesen Zere¬ 
monien scheint das Wesen des Ritus darin zu bestehen, den 
Novizen in seiner Eigenschaft als Mensch zu töten und in Gestalt 
des Tieres wieder zum Leben zu erwecken, das von nun an, 
wenn auch nicht geradezu sein Schutzgeist, so doch in besonders 
inniger Beziehung mit ihm verbunden ist.“ 

Bemerkenswert ist, daß der Auferstehungsritus auch als rich¬ 
tiges Schauspiel den Novizen vorgeführt werden kann. So be¬ 
richtet Frazer (Gold. Zweig 1007) nach einem Augenzeugen von 
den Stämmen an der Südküste von Neu-Siidwales folgenden 
Hergang bei einer Weihe: „Ein in klebrige Rindenfaser geklei¬ 
deter Mann legte sich in ein Grab und wurde mit Stöcken und 
Erde locker zugedeckt. In der Hand hielt er einen kleinen 
Strauch, der scheinbar auf dem Grabe wuchs, und andere 
Sträuche wurden in die Erde gesteckt, um die Wirkung zu er¬ 
höhen. Alsdann wurden die Novizen herangefübrt und stellten 
sich neben dem Grabe auf. Hierauf näherte sich ein Zug von 
Männern, die in klebrige Rindenfaser gekleidet waren. Sie 
stellten eine! Gesellschaft von Medizi n m ä n n e r n dar, die 
von zwei ehrwürdigen Ältesten geführt zu dem Grabe eines 
Kameraden [?| zogen, der hier beerdigt lag...“ Tanz und Ge- 
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sang. Dann beginnt der Baum zu zittern, und es folgt die Auf¬ 
erstehung des Toten: „unter den wilden Bewegungen der Tänzer 
und dem Singen des Chors .. .“ tanzt der Auferstandene einen 
magischen Tanz im Grabe. 

Die Initiationsriten bei den Germanen sind in den Arbeiten 
von Weiser und Höfler ausführlich behandelt. Die Tötung als 
Weihehandlung ist auch hier von zentraler Bedeutung. Den 
tiefsten Sinn der Zeremonie hat wohl Höfler richtig erkannt, 
wenn er sie aus jener prädualistischen Epoche ableitet, in der 
Diesseits und Jenseits noch ungeschieden waren. Die Initiation 
in den Männerbund bedeutete dann die Aufnahme in die Ge¬ 
meinschaft der Ahnengötter, der Ahnen, die nicht eigentlich 
„Verstorbene“ sind, sondern in der Gemeinschaft fortleben. 
Diese Ahnengeister sind die „Unsterblichen“. Hier ist das 
Totenreich noch identisch mit dem Weihebund (Höfler, K. G. I, 
249 ff.). 

Später wurde die Verwandlung mehr und mehr zum Spiel. Von 
da aus finden zahlreiche Bräuche ihre Erklärung. Schwerttanz 
und Schwerttanzspiel vor allem erhalten nun ihren Sinn als alte 
Initiationsriten. Noch Meschkes Schwerttanzbuch blieb in 
diesem Punkt unbefriedigend. Wurde bis dahin der Narr (wenn 
nicht das ganze Spiel) als sekundäre Zutat, als Clownscherz an¬ 
gesehen (Meschke 202 f.), so hat Wolfram 66 ) überzeugend 
dargelegt, daß z. B. die Tötungsszene im Taufkirchner Tanz, 
bei der der Narr das Opfer ist, keine spätere Entstellung, „son¬ 
dern die besterhaltene in allen österreichischen Schwerttanz¬ 
spielen ist. Wir haben hier das einzige Beispiel des englischen 
Schwertgeflechtes ,Lock fc in unseren Gegenden, das genau wie in 
England dem Narren um den Hals gelegt wird. Während diese 
Figur in England den Tötungsvorgang aber nur mehr im Namen 
,The hanging of the fooV andeutet, wird der Wurstel in Tauf¬ 
kirchen an diesem Schwertgeflecht noch tatsächlich in die Höhe 
gehoben und aufgehängt.“ Auch sonst ist es meist ein Narr, der 
getötet wird. „Daß auch der Töter vielfach als Narr bezeichnet 
wird, also zwei Narren vorhanden sind, von denen einer sogar 
der Führer der ganzen Gruppe ist, darf“, wie Wolfram richtig 
hervorhebt, „nicht verwirren. Das Studium der Männerbünde 
und ihres Rituals zeigt nämlich die überragende Wichtigkeit des 
Narren als des Dämonenbesessenen! Die rein burleske Rolle, die 


0B ) Wiener ZfVk. 37, 1932, H. 1/2. 
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er im heutigen Tanz spielt, ist spätes Nichtmelirvcrstehen, bei 
dem die alten Züge jedoch noch deutlich durchschimmern. 66 

Schon H. Schurtz (Altersklassen, S. 116) hat versucht, 
unsere Frühlingsbräuche — entgegen Mannhardts einseitiger 
vegetationsmagischer Auslegung — in den Bereich der Initia¬ 
tionsspiele einzubeziehen: „Jedenfalls ist daran festzuhalten, daß 
das Köpfen oder Ertränken des in grünes Laub gekleideten, also 
doch keinesfalls den Winter darstellenden Pfingstlümmels, 
Piingstbutz, Maikönigs usw. eine für sich bestehende Sitte ist, 
für die sich eine Erklärung kaum finden läßt, wenn man nicht 
auf die Knabenweihe mit ihrer Tötung und Wiedergeburt 
zurückgehen will.' 6 Sehen wir von diesem Gesichtspunkt aus die 
Bräuche durch, so werden wir tatsächlich fast überall Kenn¬ 
zeichen hündischen Rituals erkennen können. Am klarsten, wo 
es sich um Jagen, Tötung und Wiederbelebung eines „Wilden 
Mannes 66 handelt. 00 ) In Thüringen heißt das Spiel: „den wilden 
Mann aus dem Busch jagen 66 ; ein in Laub und Moos gehüllter 
junger Bursche versteckt sich im Walde und wird von den 
übrigen Burschen eingeholt; darauf wird er erschossen und 
wiederbelebt und schließlich auf einem Wagen durchs Dorf ge¬ 
fahren (Mannhardt I, 335). Wo der Wald eine wesent¬ 
liche Rolle spielt und etwa ein längerer Aufenthalt des „Opfers 66 
in demselben vorgesehen ist, liegt der Gedanke au Initiations¬ 
bräuche besonders nahe. Auf männerbündische Veranstaltung 
weist u. a. die Ausrüstung mit (Holz-) Schwertern, wie wir sie 
schon beim böhmischen Königspiel vorfanden. In Niederbayern 
tragen (mit Ausnahme des Gabensammlers) alle Burschen, die 
den in Laub gehüllten und mit einer hohen Spitzmütze aus 
Wasserblumen versehenen Pfingstl von Haus zu Haus begleiten, 
bloße Schwerter (Mannhardt I, 311 f.). In Hinterweidental in 
der Pfalz reitet der Pfingstquack „ganz in farbiges Goldpapier 
eingehüllt im Galopp zwischen 4 Reitern mit geschwärzten Ge¬ 
sichtern, hohen spitzigen Kappen und hölzernen Schwertern 66 
(Mannhardt I, 348 f.). Das ist die typische Kultkleidung. Aus¬ 
gesprochen hündisch ist, um noch ein Beispiel anzuführen, der 
Pfingstritt in Wurmlingen (Schwaben): „Zwanzig ledige Bur¬ 
schen oder mehr kleiden sich in feine weiße Hemden und weiße 
Beinkleider mit schönen Hosenträgern. Mit roten Schärpen und 
Säbeln reiten sic auf buntbebänderten Pferden unter Anführung 


fl0 ) Vgl. Ilöflcr, K. G. I, 68 ff. 
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zweier Trompeter in den Wald und hüllen den Pfingstbutz von 
Kopf bis Füßen in belaubte Eichenzweige . . . Man macht ihm 
einen langen künstlichen Hals und steckt einen Kopf mit einer 
Maske drauf. Aus den Worten, die er nachher zu sagen hat, 
geht hervor, daß Pfingstbutz derjenige sein mußte, welcher beim 
Ausreiten der allerletzte war.“ Unter Vorantragung eines 
„Maien“ reiten sie ins Dorf. Im Zug befinden sich allerlei be¬ 
kannte Figuren: „ein Mohrenkönig mit rassigem Gesicht, gold¬ 
papierener Krone, weißem Überhemd und goldener Schärpe, der 
weiße Mann mit weißem Haar und weißer Kappe, weißem Über¬ 
hemd und roter Schärpe“; ferner neben dem Henker der 
„Doctor Eisenbart“ u. a. m. „Auf einem freien Platz machen 
sie halt, und ein jeder hält eine gereimte Anrede. Zuletzt er¬ 
klärt der Henker, dem Pfingstbutz sei das Todesurteil gesprochen 
und haut ihm den falschen Kopf ab. Dann beginnt ein Wett¬ 
ritt nach einem einige Büchsenschüsse vom Sammelplätze auf¬ 
gepflanzten Maien; wer ihn im Vorbeijagen aus dem Boden 
ziehen kann, hat ihn samt allen Bändern gewonnen“ (Mann¬ 
hardt I, 350). 

Fraglich bleibt doch, ob man solche Bräuche bzw. ihre Grund¬ 
lagen nur als lnitiationsspicle betrachten darf. Selbst bei den 
Schwerttanzspielen wäre dies wohl zu einseitig. Wolfram 
meint, daß nachträglich das Töten und Wiederbeleben des 
Fruchtbarkeitsdämons mit der Scheintötung der Initiationsriten 
vermischt wurde. Das trifft wohl zu. Doch möchte ich glauben, 
daß auch eine ursprüngliche Verbindung möglich war. Vielleicht 
ist der Zwiespalt, daß bald der Narr, bald aber der Vortänzer 
und „König“ im Schwerttanz getötet zu werden scheint, doch 
nicht als unwesentlich und sekundär anzusehen, und vielleicht ist 
M e s c h k e nicht allzuweit fehlgegangen, wenn er eine Lösung 
dafür darin erblickt, „daß man in beiden die gleiche ursprüng¬ 
lich kultisch qualifizierte Person anzunehmen hat, vielleicht eine 
Gottheit, vielleicht einen Fruchtbarkeitsdämon, der geopfert 
und getötet wurde. Der Schwerttanz f ührer hätte nun die 
alte Qualität beibehalten, er ist ja die wertvollste Person des 
Schwerttanzes, hätte sie aber behalten auf Kosten seiner Attri¬ 
bute. Der Narr jedoch hätte seine Kennzeichen, die Attribute 
seiner kultischen Würde und seines kultisch positiven Charakters 
behalten, wäre aber gerade dem Bedeutungs- und Wertungs¬ 
wandel verfallen, den das Christentum an den Gestalten des 
feindlichen Kultes vornahm“ (S. 158). 
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Nun haben wir uns die Männerbünde als Hauptträger der 
Kultspiele überhaupt zu denken. Die Identität mit Ahnen und 
Totenheer, aber auch schon die Geladenheit mit Lehensenergie 
verleiht den Bünden auch fruchtbarkeitfördernde Kraft. Ihr 
Führer, der Sturm- und Kriegsgott, war zugleich der Gott der 
Ekstase und der Fruchtbarkeit. 0 ') So ergab sich eine Verschmel¬ 
zung der Ritualformen von selbst. Die Hauptzeit der Jünglings¬ 
weihen fiel gewiß auch bei den Germanen in den Frühling, wie 
in Rom z. B. am 17. März, in unmittelbarer Nähe der Salier- 
Feste, der Knabe die Toga anlegte, worin Harrison (Themis 
196) wohl mit Recht den Rest alter Initiationszeremonien ver¬ 
mutet. Diese Weihen werden also mit dem Frühlingsfest mehr 
oder weniger zusammengefallen sein, ja Frühlings-(Vcgetalions-) 
kult und hündisches Ritual mögen sich hier gedeckt haben. 
Schurtz hat wahrscheinlich das Richtige getroffen, wenn er 
meint (S. 115): „Der in grünes Laub gehüllte ,Pfingstlümmel\ 
der sich bis zur Gegenwart erhalten hat, mag nicht nur ein 
Symbol des Frühlings gewesen sein, sondern zugleich [!] das 
Sinnbild der Zeugungsfähigkeit der neu geweihten Jugend. 44 
Audi Otto H ö f 1 e r nimmt eine alte Verbindung von Initiation 
und Mysterium an, so daß der Initiand im Augenblick der Tö¬ 
tung und Auferstehung mit dem Mysteriengott identisdi werden 
konnte (Dionysos!). 08 ) 

Tod und Auferstehung gehören also ebenso zum Jahres¬ 
drama wie zum Initiationsspiel. Es wäre m. E. ein müßiges 
Unterfangen, dem einen oder dem anderen die Priorität zu¬ 
weisen zu wollen. Dasselbe wird man vom Doktor sagen können. 
Im Brauchtum haben sich seine Funktionen vielfadi verwisdit. 
Bald fehlt die Wiederbelebung und mit ihr auch die Rolle des 
Arztes; bald finden wir wohl noch den Doktor, jedoch ohne 
!• unktion in der rituellen Handlung. Bei vielen Umzügen, so 
beim Salzburger und Pongauer Perchtenlauf (Waschnitius, Wr. 

n/ » Was Frazer von den Tänzen der römischen Salier sagt (Gold, 
llough , The Scapegoat S. 232), mag einseitig sein, aber gewiß nicht unrichtig: 
„As thv. Romans sowed the com both in spring and in autumn fzu welchen 
Zeiten, im Mörz und Oktober, die Prozessionen der Salier stattfanden], 
and as down to the present time in Europe superstitious rustics arc ivont 
to dance and leap high in the spring for the purpose oj making the crops 
grotv high, we may conjecture that the leaps and dancing performed by the 
Salii, the priests of the old Italian god o/ Vegetation , teere similarly supposed 
to quicken the growth of the com by homoeopathic or imitativ magic. li 

M ) Kult. Geheinib. I, 233 u. Anm. 212. 


18 



260 


Das Arztspiel 


SU. ph.-hist. Kl. 174, 2, S. 57 f., 59), gehört der Quacksalber als 
fliehende Figur zu den „schiachen Perchten“, zusammen mit 
anderen Masken: dem Trommler, dem Narren und der Närrin. 
Dabei ist zu beachten, daß im Brauchtum gewisse populäre 
Masken hei jeder Gelegenheit wiederzukehren pflegen und es 
im Einzelfall schwer zu entscheiden ist, was als ursprünglich 
angesprochen werden darf. Immerhin kann man mit Mann¬ 
hardt (I, 358) annehmeu, daß bei Tötungsspielen aus dem Auf¬ 
treten des Wunderdoktors Eisenbart oder des Doktors schlecht¬ 
hin (Mannhardt I, 350, 352), wie in den bayrischen und schwä¬ 
bischen Spielformen, auf eine ursprüngliche Wiederbelebungs¬ 
szene durch den Medizinmann (wie in Thüringen: Mannhardt I, 
335) geschlossen werden darf. Bemerkenswert ist, daß auch bei 
den germanischen Initiationsriten die Wiederbelebung mit Hilfe 
eines „Zauberkrautes“ nicht zu fehlen scheint. Nach alldem 
braucht uns der Arzt im Osterspiel kein Problem mehr zu sein. 
Daß zumindest wesentliche Züge dieser Figur aus kultischem 
Brauchtum stammen, kann schon jetzt als sicher gelten. 


Rubin, der Arztknecht 

Eine andere Eigenart der volkstümlichen deutschen Krämcr- 
spiele bildet der Arztknecht Rubin. Er hat nach B ä s c h 1 i n 
(S. 16) „die Aufgabe, den drei Marien entgegenzugehen und 
ihnen den Weg zu seinem Meister zu zeigen“. Aber es mußte 
von vornherein klar sein, daß diese einfache und an sich wenig 
motivierte Funktion, die ihm das kirchliche Spiel zuweist, un¬ 
möglich die Wurzel sein konnte, aus der diese schillernde, fast 
mythische Gestalt erwuchs. 

Es gibt wohl kaum eine zweite Figur im mittelalterlichen 
Drama, die so vielfach und mannigfach gedeutet wurde und doch 
letzten Endes der Forschung ein Rätsel blieb. 6 “) Man nannte 
Rubin „die erste frei erfundene Figur in der dramatischen Lite¬ 
ratur“ und das Urbild der komischen Person; 70 ) man führte ihn 

09 ) Vgl. K. Dürre, Die Mcrcatorszcne im lat.-liturg., altdeutschen u. 
alifranzös. religiösen Drama, Gott. Diss. 1915, S. 43: „Ganz im unklaren ist 
man aber noch über die Herkunft des Rubinus, und ich glaube, daß es 
augenblicklich auch noch unmöglich ist, sich anders als hypothetisch dar¬ 
über zu äußern.“ 
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auf einen zweiten, jüngeren Mcrcator zurück (Sechnann) ; 71 ) man 
sah in ihm den Typus des Spielmanns,' 2 ) wie in der Kräracr- 
szene überhaupt den „Nährboden, auf dem der stinkende Pilz 
des Spielmann-Humors prächtig gedieh“ (Dürre 41); und man 
zählte ihn, zusammen mit dem Krämer und seiner Frau, zu den 
„uralten mimischen Typen“, zum Erbgut des antiken Mimus 
(Reich, Mimus I, 857). 

Die größte Schwierigkeit bereitete der Name. Natürlich hat 
man zuerst versucht, einen französischen Ursprung zu erweisen, 
indem man Rubin mit frz. Robin und Robinet zusaminenstellte 
(Martin, AfdA. VIII, 311; Michels 39; Heinzei Abh. 62 ff.), wo¬ 
gegen jedoch einzuwenden war, daß der Name im französischen 
geistlichen Drama fehlt; nur in der „Vie et Passion de Mon¬ 
seigneur Saint Didier “ (ed. Carmandet, Paris 1855) tritt ein 
Diener Robin auf. „Aber da sieht man, wie dieser Robin von 
dem Dorfhirt Robin ahstammt, er sorgt für die Pferde des Erz¬ 
bischofs von Lyon und hat mit dem deutschen Rubin nichts zu 
tun.“ 73 ) H e i n z e 1 (Abh. 62 f.) verzeichnet noch einen Badin 
Robinet in einer Farce hei Leroux de Lincy, Bd. III, einen dum¬ 
men Diener, den seine verwitwete Herrin heiratet (ein nicht un¬ 
interessanter Zug), sowie einen Diener Robinet 9 Miracles de 
Nosire Dame N. XVI, 712. Tatsächlich ist, wie neuerdings 
Müller (Robijn S. 103 ff.) ausführlich dargelegt hat, Robin im 
Frankreich des ausgehenden Mittelalters und darüber hinaus 


70 ) C. R e u 1 i n g , Die komische Figur in den wichtigsten deutschen 
Dramen bis zum Ende des 17. Jahrhunderts, Stuttgart 1890. 

71 ) Wohl auf Grund einer Stelle im Wolfenbütteler Osp., die F r o n i n g, 
Dr. d. MA., I, 60 irrtümlich Rubin zuwies (vgl. Dürre 44, 46). Das ver¬ 
einzelte Auftreten von zwei Krämern (Tours, Frankf. Dirigierrolle) muß 
ebenso wie der „filius apothecarius “ der Passion von Semur (ed. Roy, Le 
mystere de la passion en France du XIVe au XVIe siecle, Paris 1905, 119) 
und der Sohn des marcader einer gaskognischen Passion als sekundär an¬ 
gesehen werden. 

7? ) Vgl. L. Wirth, Die Oster- und Passionsspiele, Halle 1889, S. 182: 
hier hätten die Verfasser (d. h. die Spielleute) einen Vertreter ihres eigenen 
Standes in das geistliche Drama eingeführt. — J. W. Müller, Robijn en 
Consorten, Tijdschrift voor Ncderlandsche TaaL cn Letterkunde XXIX, 1910, 
(Nieuwe Recks XXI), S. 107: „Dat deze personales oorspronkelijk in de 
toereldlijke hluchten der spellieden en Vaganten thttis hooren en daaruit in 
de kerkelijke speien en in de latere vastelavondspclen overgebracht zijn — 
en niet omgekeerd — kan wel aan geen redelijken twijfvl imderlievig zijn. 
Ja, men mag wellicht vorder gaan en in dien singenden en dankenden Rubin 
liet type, den vertegenwoordiger der Vaganten of spvcllleden zien, door hen 
zclf hierin ten looncele gebracht .“ 

7S ) Dürre 43, Amn. 3. 
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als Typus des „paysan qui veut faire le fnaud “ eine beliebte 
Possenfigur, „in zeker opzicht gelijkende op den latem Pierrot “. 
Der Name ist übrigens auch in den Niederlanden nicht unbe¬ 
kannt: Ein Nachspiel der ganz einzigartigen flämischen Abelc- 
spelen aus dem 14. Jahrhundert 74 ) handelt von einem Rubbcn, der 
die Rolle des dummen betrogenen Ehemannes spielt. Das Lied 
Nr. LXXVIII im Antwerpsch Liedboek von 1544 erzählt von 
einem Robijn , der in ein Haus geht, wo „schoone vroukens “ ihn 
wohl empfangen, ihn in Schlaf trinken und ihn schließlich tüch¬ 
tig ausplündern (Müller, Robijn 108). Wenn Müller (Robijn 
116) doch bei dem Glauben bleibt, „ dat inderdaad hier , als in 
zoovelc gevallen , Frankrijk het vaderland is , en dat daar de 
oorsprong zoo al niet van de figur des kwakzalvers, dan toch 
van diens naam mot gezöcht worden und im ganzen in den 
deutschen und niederländischen Rubins wie im englischen Robin 
Ilood (!) ein Zeugnis erblicken will „van den telkens blijkenden 
mächtigen invloed der Fransclie literaire cultuur in de Ger - 
maansche landen van West-Europa gedurende de middclecu- 
wen\ so kann dies doch schwerlich als Ergebnis einer unvor¬ 
eingenommenen Prüfung des gesamten Materials gelten. 
Die Möglichkeit einer gemeinsamen volkstümlichen Wurzel, die 
durch den Robin der französischen Dorfspiele und der daraus 
erwachsenen mittelalterlichen Pastorellendichtung doch so nahe¬ 
liegend erscheint, hat Müller gar nicht in Betracht gezogen. 
Anderseits hat er auch die wichtigen Einwände gegen eine 
Übernahme aus Frankreich, so das Fehlen irgendwelcher nach¬ 
weisbarer Beziehungen der deutschen Ruhin-Gestalt zu franzö¬ 
sischen „Vorbildern“ unwiderlegt gelassen. 

Man hat dann an den Judennamen Rüben gedacht, wofür 
sich „Rubein der jude “ im Wiener Osp. 300, 17, „Rupin Judeus “ 
im Aisfelder Psp. 3160, BA. 6842 (neben einem „Servus 
medici Rubinus “ BA. 7482 ff.), endlich ein Jude Rcwfin im 
engl. Ludus Coventriae anführen ließen.' 5 ) Und W. Arndt 78 ) 

74 ) Ed. P. Leendertz, Middelnederlandsche Dramatische Poezie, 
Bibi. v. mndl. Letterk. 63 ff., Leiden 1907, S. 152 ff. 

75 ) Hopfner, Untersuch, z. d. Innsbr., Berl. u. Wiener Osp. S. 129: 
„Den Krümerarzt hat man sich sicher als Juden gedacht, als rothaarigen im 
Wiener Osp. 321/16. Seine Verspottung gehört also vielleicht in das Gebiet 
der so beliebten Judenparodie.“ Vgl. auch Hanus, Lat.-böhm. Oster¬ 
spiele, S. 70. 

70 ) Die Personennamen der deutschen Schauspiele des Mittelalters. 
Germ. Abh. 23, Breslau 1904, S. 27. 
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will es sogar für nicht ausgeschlossen halten, „daß Rubin, Robin 
eine deutsche Erfindung und nach dem Edelstein benannt ist, 
wie mir dies bei dem Judennamen Rubin und dem mdt. 
Dichter Robin (ADB. 29, 432) am wahrscheinlichsten scheint und 
wie auch die große Heidelberger Liederhandschrift den Namen 
des Minnesängers aus dem tirolischen Ministerialgeschlechte de 
Ruvina auffaßt, indem sie ihm als Wappen einen Ring mit einem 
großen Stein gibt“. A. W a 1 1 n e r (Herren u. Spielleute im 
Heidelberger Liedercodex, Paul u. Braune, Beitr. XXXIII, 
483 ff.) will dagegen auch den Namen des Minnesängers vom 
frz. Robin der pastourelles ableiten! Zwischen Judennamen und 
Edelstein schwankt B ä s c h 1 i n (S. 32). 

Aber diese Bedeutungen kommen doch höchstens als späte 
Aitiologien in Frage. Schon aus den Krämerspielen geht deut¬ 
lich hervor, daß der Name Rubins einen besonderen, dem Volke 
jedenfalls geläufigen Sinn hatte. Im Innsbr. Osp. macht er den 
Mercator stutzig (V. 481 f.): „Du sprichz gar an argen wan / 
ez ist gar cyn stolczcr nam worauf Rubin: ,,//ere, der narne 
ist nicht alleyn myn / ir rnoget selbir eyn s c hallt sin“ 77 ) Und 
auf die Lohnforderung erwidert der Meister (V. 489 f.): „Wy 
mag gesin din Ion so groz? / nu bistu doch under der hüben 
bloz . ..“ Rubin: „ Ich bin under hüben nyrgent so kal / ich habe 
in dem nacke kulp echte har“ 7H ) Das bezieht sich auf die Kahl¬ 
heit des Narren. Auf Narrentum scheint es auch zu weisen, 
wenn der Meister im Wiener Osp. 314, 13 ff. sagt: 

„ Rubeln , sollte ich die warheit jehn 

Ich hette dich vor in eime lande gesehn 

Das was ein kleines knebelein 

Das war genant Rubein 

Das zalte die heuser umb den mittag 

Und nam das gemerke in den sack;“ 

worauf Rubin (314, 19 f.) antwortet: „ Ja her re , zwar / Ich bins 
gewest vorwar“ Rubin der Narr — das entspricht auch der 
Rolle im Brauchtum und bei den Initiationsspielen. Die „Narren“ 
vertreten oft die (kultisch) „Besessenen“ des Brauchtums (dar¬ 
über Höflcr, K. G. II). 

77 ) Vgl. Innshr. Osp. 808 ff.: „du machst wol cyn schalk syn!"; Lübener 
Brachst. 87; Herl. Br. 20; Erlau III, 527. 

7 ") Vgl. Erlau III. 146 ff.; Böhm. Br. 26 ff. 
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In dieselbe Richtung führt auch die Wortgruppe robyn , 
robbinesspiel , robunten usw., die schon Creizenach (ZfdPh. 
27, 1895, 506) mit unserem Rubin in Zusammenhang gebracht 
hat (vgl. Klaiber, Lutherana , ZfdPh. 26, 1894, S. 34 ff.). 
Lübbe n - Walther, Mittelniederdeutsches Hwb. 308 b ver¬ 
zeichnet: „rubunten gan , lopen , riden, narrenpossen treibend 
durch die Straßen ziehen (zu faßnacht)“! Weniger klar ist eine 
Glosse in Kiliani Etymologicum 1623 (Appendix peregrinarum 
... dictionum 860 a): „robynsack: aeruscatio , mala ars, qua 
pecuniae corraduntur, prestigiae das Klaiber neben „ per - 
gu/a 70 ) socius institorum , robyn “ in einer Collectio vocabulorum 
MCDIII auf der Lübecker Stadtbibliothek stellt und daraus auf 
die Bedeutung robyn = Gaukler, Betrüger schließt. Das würde 
also die Spielmannstheorie stützen, die neuerdings E. Krüger 
vertritt, 80 ) und für die sich ja auch der „arzet kriecht “ Morolf 
(Salman u. Morolf V. 699) ins Treffen führen läßt. Schiller- 
L ü b b e n , Mittelniederdeutsches Wörterbuch III, 492 b, zitiert 
dann noch aus Lübecker Chroniken: 9 J)ar brockte de duvelen 
robbynesspil to wirke so dat it quam to slande. Dar 
wurden en del gewundet unde de gardian blef dod unde twe 
ander broder mit em“, und erklärt demnach „ robbynesspil “ als 
„Schlägerei“. Auf Bl. 246 b desselben Wörterbuchs wird noch 
eine Stelle der Braunschweiger Chronik II, 186, 63 nachgetragen: 
„se weren insampt wol gerneyt . . . Aver up den avent quam do 
eyn robbyn tornalen unfro wozu robbyn = „Streit, Kampf, 
Lärm" vermutet wird. Lübben-Walther versucht das 
Wort mit mild, rabbin , mfr. ravirie „Anrennen des Kampf¬ 
rosses“ zusammenzubringen (was Müller, Robijn 107, Anm. 4 
für unwahrscheinlich hält). Dem sollte m. E. weiter nach¬ 
gegangen werden. Abschließend meint Müller, „robbynes spil“ 
bedeute: „heisch spektakele woest , rumoerig tooneel , waarbij 
gekeven en gevochten wordt , even als in het zeker welbekende 
9 spil\ vol gekijf en gelier , van den kermishansworst. Ook deze 
Nederduitsche Robbyn is een rouwe, ongure klant , die de rust 

79 ) Müller, Robijn 112, liest „pemla [?] saccus inst**. „Pergula** 
wäre nach Diefenbach, Glossarium Latino-Germanicum Med. et Inf. 
Aetatis: „gcsynde, famula , familia**; „perula“ gehört zu pera = Tasche. 

*°) Die komischen Szenen..., Diss. Hamburg 1931; zwar erklärt er 
die Herkunft Rubins für „völlig unklar“, doch scheint es ihm „über allem 
Zweifel erhaben“, „daß Rubin als Schöpfung der Spielleute oder besser der 
Vaganten anzu9ehen ist“ (S. 19). 
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verstoort. De eigennaam is hier, als zoo vaak, een soortsnaam 
geworden , en wel van zeer ongunstige kleur en bcteekenis, 
zooveel als: boef, scheint, landlooper enz .“. 

Das sei unbestritten. Audi in Frankreidi wurde „ Robin “ ein 
Gattungsname für „un bouffon , un sot, un facetieux, personnage 
sans consideration “ usw. (daneben ein Eigenname und Gattungs¬ 
name für Stiere und Schafe; vgl. Müller, Tijdschr . XIX, 185 ff.; 
XXV, 22 ff., 318). Aber mit „Gaukler, Betrüger“ allein kann 
doch der ursprüngliche Gehalt des Wortes nidit erschöpft sein. 
Das „rubunten gan, lopen, riden “ zur Fastnacht hat gewiß mit 
Gaunerei im gewöhnlichen Sinn nichts zu tun, cs bezieht sich 
offensiditlidi auf Brüudic wie das Schödiivellopen, auf altkul- 
tisdie, männerbündische Umzüge. Da diese mit Heisdic- und 
sogar Stchlredit verbunden waren, wäre der Weg zur späteren 
Bedeutung von „ aeruscatio “ usw. gegeben. Dazu kommt nun 
die eigenartige Verwendung von „Robunten“ bei Luther, „Von 
der Beicht“ usw. 1521 (W. A. VIII, 171; Klaiber, ZfdPh. 26, 
34): „ — als wäre es ein Kinderspiel, die man mit Potzen und 
Robunten schüchtert “. Unwillkürlich denkt man da an die „Rup¬ 
perte“ dämonischer Volksaufzüge, gegen deren Treiben beim 
Adventspiel z. B. Christian Weise in seinem Roman „Die drei 
ärgsten Erznarren“ 1673 (ed. Hall. Ndr. 12/14, S. 182 f.) wettert, 
an den Knecht Ruprecht, der mit seinem Sack (!) als Kinder¬ 
schreck neben Christkindl oder Nikolo (Nikolaus) umherzieht, 
dem Teufel (Krampus) nahestehend. Können wir auch der 
mythologischen Ausdeutung dieser Gestalten, wie sie u. a. Franz 
W e i n e c k (Knecht Ruprecht und seine Genossen, Guben 1898) 
unternommen hat, nicht ganz folgen, so muß doch gesagt wer¬ 
den, daß dieser Weg der Forschung zweifellos richtiger war, 
als der neuestens von Karl Meisen eingeschlagene, der in 
seinem Rudi „Nikolauskult und Nikolausbraudi im Abendland«*“ 
(Düsseldorf 1931, S. 416 ff.) diese wie die übrigen Gestalten 
unseres Brauchtums mit der, man kann nur sagen naiven Be¬ 
gründung, daß ihnen die mittelalterlidie Teufelsvorsti llung zu¬ 
grunde liege (435), auf christlidien Ursprung zurückführen will. 
Natiirlidi erklärt sich die Ähnlichkeit mit den mittelalterlichen 
'reufein umgekehrt daraus, daß diesen im Kampf gegen das 
Heidentum «las Äußere der Dämonen gegeben wurde, deren 
Umzüge (Wilde Jagd usw.) anfangs nicht nur vom Volk, sondern 
au«h von der Geistlichkeit (vgl. u. a. den Bericht des Ordericus 
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Vitalis; siehe Höfler K. G. I, 312 ff. u. ö.) geglaubt wurden. 81 ) 
Daß der Knecht Ruprecht gewöhnlich aus dem Walde kommt, 
daß er auch als Bär auftritt, 82 ) daß die Niklase und Ruprechte 
(in Mehrzahl treten sie z. B. auch in Lübben auf) statt Geschenke 
zu bringen, wie es zur christlichen Form des Brauches gehört, 
nach Art der alten Heischegänge Gaben einsammeln, das und 
vieles mehr spricht für männerbündisches Brauchtum. 83 ) Damit 
ist zugleich eine Verwandtschaft Ruprecht-Wodan, auf die nicht 
nur Äußerlichkeiten wie Schimmel und Schlapphut deuten, 
wieder in den Bereich der Wahrscheinlichkeit gerückt. Schon 
A. K u h n („Wodan“, ZfdA. 5, 1845, 472 ff., S. 483) hielt 
Ruprecht, wie in manchen Gegenden (z. B. bei Halle) der Rei¬ 
ter (!) der volkstümlichen Weihnachtsumzüge heißt, für einen 
Beinamen von Wodan. Ist auch seine Interpretation des Namens 
als Epitheton des Gottes im Sinne von „ Hruodperaht “ = der 
Ruhmglänzende nicht haltbar, so dürfte er der Wahrheit im 
ganzen doch ebenso nahe gekommen sein, wie Friedr. Vogt 84 ) 
mit der Einreihung der Rupperle unter die Perchten, wie immer 
es mit seiner Etymologie des Namens (aus Rüh-perht unter An¬ 
lehnung an den Namen Ruprecht zu einer Zeit und in einer 
Gegend, wo u noch nicht zu au geworden war; vgl. Rü-klas) 
bestellt sein mag. 

Robin gehört aber (wie auch Rüpel, Riepel, der Name des 
Possenreißers) als Diminutivbildung zu Ruprecht—Robert (siehe 

J. Grimm, Deutsche Mythologie 4 , S. 417, 425, 782; Hcinzel, 
Abh. 64), mit Rüpel deckt sich auch so ziemlich die appellative 
Bedeutung. Und muß es nicht auffallen, daß beide einen Sack 

81 ) „So möcht ein scfiaff mercken, das dise gehürnten götzen nil bischof, 
sunder vassnacht laruen sagt ein Konstnnzcr Bischof schon im 16. Jahr¬ 
hundert in bezug auf die Gestalten der sog. Nikolaus-Umzüge. Gegen Meisen 
vgl. Karl M e u 1 i in seinem Masken-Aufsatz, Hwb. d. deutschen Aber¬ 
glaubens, Bd. V, § 33; Hoffmann-Krayer, Schweizer Arch. f. Vk. 32, 
1933, 185 f.; Trier, ZfdA. 70, 1933, 54 IT. und vor allem die Kritiken von 
R.Wolf ram in „Volk und Rasse“ 1932, H. 4, S. 218 ff. und von O. H ö f 1 e r, 

K. G. I, 80 ff., die hoffentlich weitere „Forschungen“ solcher Art ein- für 
allemal unmöglich machen werden. 

s2 ) Über den Zusammenhang von Bär und „Wildemann“ siehe Höfler, 
Wiener Prähist. Zs. XIX, 1932, 375 ff. 

83 ) Bemerkenswert ist, daß ,Knecht Ruprecht 4 im Bayrischen Kemper“ 
heißt, wozu Meuli (a. a. O.) auf westböhm. Zembra = „bauchaufschlitzendes 
Schreckgespenst der Weihnachtszeit“ verweist; er hält (nach Schmcllcr) 
„eine durch Einfluß von St. Simpertus entstellte Form von schempcrt u für 
möglich. 

84 ) Die schlesischen Weihnachtsspiele (= Schlesiens volkstümliche Über¬ 
lieferungen I), Leipzig 1901. 
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tragen (robijnsack , siehe unten) und beiden die Bezeichnung 
„Knecht“ zugehört? H0 ) 

Narr und Teufel sind eng verwandt — in Kostüm und Her¬ 
kunft! Beide Träger altkultischer Tiermasken, Erben der alten 
Kultspieler, von der Kirche zum Lächerlichen und zum Bösen 
gestempelt.” 0 ) So steht neben Rüpel und Rubin dein Narren: 
Rubin der Teufel. Einen diabulus Ruffo finden wir im Pfarr- 
kircher und Haller Passionsspiel (ed. Wackerneil 1897, S. 263 
u. 342); das könnte zu roman. rujo (siehe Du Gange), ital. 
ruffiano, ruffo, span, rufian, frz. ruffien: Kuppler, Lotterbube 
gehören (Schineller, Bayr. Wh. III, 62 f.); vgl. Regensb. Statuten 
1306 (Gern. Chr. I, 463): „ Meine Herren verbieten alle Ruffien, 
und wer des überredet wird , daß er ein Ruffian sey, den soll 
man ab der Schupfen werfen in die Patzenhüll“; mhd. = Huren¬ 
jäger, Kuppler; ndd. „ ruffein 4 = kuppeln, verführen; engl. 
ruffian — Wüstling, Raufhold. Im Haller Passionsspiel ist Ruffo 
der Teufel der Straßenräuber. 07 ) Auf „Hurenwirt“ dürfte es 
zielen, wenn z. B. im Oberuferer Wcihnachtspicl ein Wirt Rufin 
Josef und Maria die Herberge verweigert. 8 ”) Wie diese Wort¬ 
gruppe zu der von Robin steht, kann ich nicht entscheiden. 

In England finden wir Robin, Robinet, Robin Round-cap , 
Robin Goodfellow als Namen für Hauskobolde; Robin Good - 
fcllow zeichnet sich durch heimliche Liebesabenteuer aus (vgl. 
Philippson 76). Ein Teufel ,.Robinus “ erscheint in den Hexen¬ 
prozessen zu Neuchätel 1481 ; 80 ) Grimm (DM. I, 417; vgl. 
Schweiz. Idiotikon 6, 76) führt einen kleinen Teufel „Rubel“ 
aus schweizerischen Hexenprozeßakten des 16. Jahrhunderts an. 
1324 wurde in Irland bei einer Kirchenvisitation zu Kilkenny 
ein „diabolisches Nest“ von ketzerischen, der Zauberei ergebe¬ 
nen Personen, eine „ societas pestifera Robini filii artis “ aus- 

H5 ) Vgl. im Gedicht vom Sängerkrieg auf der Wartburg (13. Jahrhundert), 
Magens Minnesänger II, 4 b, die Stelle, wo Heinrich von Ofterdingen seinem 
Gegner zuruft: „Ruopreht min kneht mnoz iiiwer har gelich den toren 
scharen“ 

M ) Vgl. Stump fl, Schauspielmaskcn 28. 

n1 ) in Osbern Bockenams ,Li/e *>/ St.Margarete* 1443 (cd. C. Horste- 
niann 1883) heißt der Teufel-Drache Ruflyn; in den Coventry Mysteries ein 
Teufel Rew/in; vgl. LW.Cushman, The De.vil and the Vice in the 
Engl. Drum. Lil., Stud. z. engl. Phil. VI, Halle 1900, S. 18. 

MH ) K. J. Sehröer, Deutsche Weihnnchtsspiele aus Ungarn, Wien 
(1858) 1862, S. 68, V. 137. 

H ") Joseph II aiisen, Zauberwahn, Inquisition und Hexenprozeß im 
Mittelalter und die Entstehung der großen llexcuvcrfolgung, München-Leip¬ 
zig 1900 (=- Mistor. Bibi. 12), S. 341, Anm.5. 
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gehoben, deren Meisterin Alice Kyteler eine Verwandte des 
damaligen irischen Kanzlers war. 00 ) „Sie verleugneten, wie der 
Bischof ermittelte, Christus und die Kirche, verschmähten die 
Sakramente, äfften auf ihren nächtlichen Zusammenkünften die 
Zeremonien der Kirche nach, opferten auf Kreuzwegen dem 
Teufel, der ihnen als ,Artis filius 6 oder als JRobinus filius artis ‘ 
persönlich erschien und als Incubus Unzucht mit ihnen trieb, 
mochte er nun als Mohr [!], als schwarzer haariger Hund oder 
als Kater auftreten; sie kochten Salben und Pulver aus den her¬ 
kömmlichen mannigfachen, wenig säubern Substanzen, mit 
denen sie Liebe und Haß erzeugten, Menschen krank oder wahn¬ 
sinnig machten und zu töten versuchten 66 (Hansen, Zauberwahn 
341). Hier hätten wir also Kobin als (heidnisch-kultischen?) 
Salbenmischer und Magier. Joseph Glanvil (Sadducismus 
Triumphatus , London 1681, II, 136 f., 152) berichtet von den 
Somerset-Hexen, daß sie „Robin! 66 riefen, wenn sie etwas Böses 
tun wollten oder den Teufel erscheinen ließen (vgl. Murray, 
Witchcult S. 154). Sollte die eigenartige Verbreitung des Na¬ 
mens in solchen Zusammenhängen nicht tiefere Ursachen haben? 

Man hat beim Rubin der Arztspiclc die Züge volkstümlich¬ 
dämonischer Art als Späterscheinung beiseiteschieben wollen 
(Bäschlin). Man hat die zitierten Ausdrücke wie „robunten“ 
und „ robbynesspicl “ einfach „auf das beliebte Osterspiel, in 
welchem Rubin, ein Knecht des Salbenkrämers, der Hauptver¬ 
treter des komischen Elementes ist 66 , zurückzuführen (Creizenach, 
ZfdPh. 27, 506) und damit dein Bereich des Brauchtums zu ent¬ 
ziehen versucht. Überblickt man jedoch das gesamte Material, 
so muß die Priorität des Krämerknechtes ausgeschlossen er¬ 
scheinen. Überhaupt kann m. E. das Dämonische hier schwerlich 
Ergebnis einer späteren Entwicklung sein. Und vielleicht ist es 
kein Zufall, daß in Irland bei heidnischen Kultbräuchen der 
Dämon „Robinus 66 in Gestalt eines Katers auftritt und in einigen 
deutschen Dialekten das verwandte Diminutiv „Rüpel, Riepel 66 
zur Benennung des Katers verwendet wird. (Grimm, DM. I, 
417.) 91 ) 

0O ) Vgl. Th. \V right, A Contemporary narrative of the proceedings 
against dame Al. Kyteler , London 1843. 

01 ) Auch in der Sage von Robert dem Teufel glaube ich Züge 
zu erkennen, die auf dämonische Kultbräuche deuten. Das Historische dieser 
Sage ist gewiß spät; vgl. Hermann Tardel, Die Sage von Robert dem 
Teufel usw. (Munckers Forsch, z. n. Literaturgesch. XIV), Berlin 1900. 
Bemerkenswert sind: der dämonische Ursprung Roberts; sein Leben im 
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Vor allem aber hat man auf germanistischer Seite bei Be¬ 
urteilung des Rubin die wichtige Rolle unbeachtet gelassen, die 
eine Gestalt dieses Namens im germanischen Brauchtum spielt. 
Robein (oder Ruweyn , Robent, Ronivai, Rotwein usw.) in den 
deutschen Schwerttanzspielen und Robin Hood oder Robin good 
jellow in den englischen Volksspielen. Und gerade hier ist es 
der Forschung in jüngster Zeit gelungen, ganz neue Zusammen¬ 
hänge zu erschließen, in die gewiß auch der Rubin des Krämer¬ 
spiels gestellt werden muß. 

Rubin der Teufel mag die Brücke bilden. Es ist bekannt, 
daß die Kirche wie schon bei den heidnischen Völkern der Antike 
so auch bei den Germanen die Taktik verfolgte, die alten Götter 
und Dämonen dem Volke als Teufel hinzustellen, wobei übrigens 
vielfach von seiten der Geistlichkeit bis in die Neuzeit der 
Glaube an die Realität derselben geteilt wurde. Schon Ros- 
k o f f (Gesell, d. Teufels, Leipzig 1869, II, 1 ff.) hat die seit 
dem Beginn des Mittelalters einsetzende Konkretisierung des 
christlichen Teufels richtig als eine Folge jener „Herabdrückungs¬ 
methode“ erkannt, „wonach die heidnischen Gottheiten und 
mythologischen Wesen zu teuflischen Wesen herabsinken“. Wir 
erinnern an das sächsische Taufgelöbnis aus dem 8. Jahrhundert: 
„F orsaichistü diobolac? . . . end allum diobolgelde? . . . end 
allum dioboles uuercum? — end ec forsacho allum dioboles uuer- 
cum and uuordum , Thunaer ende Uuoden ende Saxnöte ende 
allum them unholdum the hira genötas sint“ (Hs. d. 9. Jh. in 
Rom).”) So bekam der christliche Teufel das theriomorphe Ko¬ 
stüm der heidnischen Dämonen, die Hörner, die Bocksgestalt, den 
Pferdefuß. Damit wird man das stereotype „Springen“ der 
Teufel im älteren Drama (noch im 16. Jahrhundert) verbinden 
dürfen, einen Zug, der auch Rubin (wie dem Narren) anhaftet: 
er rennt (currit velociter) und springt: Erlau III, BA. 107: 
„Rubin saltans de populo BA. 352: „dicit saltando BA. 711: 
„currit eas saltando suscipere “ usw. Eine schwedische Überliefe¬ 
rung sagt, Satan tanze in der Gestalt eines Pferdes (Ilylten- 
Cavallius, Wärend och Wirdarne I, 211). Höfler (K. G. I, 49) 

Wahle mit Plündern und Frauenschändung; seine (siebenjährige) Bnße: 
als Narr; seine Anstellung als Hofnarr des Kaisers; seine Kriegstaten auf 
einem weißen Roß; endlich sein hinkendes Auftreten heim Siegesmahl in¬ 
folge eine« Lanzenstiches. Vgl. auch E. Löset h, Robert le Diable, Paris 
1903; Franz Jost es, Sonnenwende I, 374. 

M ) Maßmnnn, Die dt. Abschwörungs-, Glaubens-, Beicht- und Bet- 
formeln, 1839, S. 67; W. Braune, Ahd. Losch. S. 164. 
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vermutet, daß diese Vorstellung mit dem merkwürdigen Tanz 
des „Geisterrosses“ Zusammenhänge den wir im Brauchtum 
germanischer und anderer Völker weit verbreitet finden, mit 
den Hobbyhorses, die vor allem bei den rituellen Schwert- und 
Morristänzen mitwirken. Unter den deutschen Aufzügen dieser 
Art ist der des Schimmelreiters am bekanntesten, in dem — 
was nach Höflers Untersuchungen wohl nicht mehr bezweifelt 
werden kann — tatsächlich die Vorstellung von Wodan, dem 
Wilden Jäger, dem Führer des Totenheeres in der Darstellung 
der kultischen Männerbünde fortleht. Dieser Schimmelreiter 
tritt aber nicht nur in Gesellschaft von Knecht Ruprecht auf, 
sondern er führt auch selbst bisweilen den Namen Rupert, 
Ruprecht: In Westpreußen z. B. erscheint Knecht Ruprecht auf 
einein hölzernen Pferde; und in Cummeltitz (im Kreis Guben) 
ritt der hl. Christ auf seinem Begleiter, dem Ruprecht, „der 
auf allen vieren herumlief und einen nach außen gekehrten Pelz 
anhatte, offenbar also ein Pferd vorstellte“ (Weineck 13). 

Es würde zu weit führen, wollten wir auf die Verbreitung 
des Pfcrdespiels hier näher eingehen. 9 *) Sein Vorkommen hei 
den Basken haben wir schon erwähnt. 04 ) Nur ein paar besonders 
interessante Beispiele seien hinzugefügt. In Galizien werden, 
gewöhnlich in der Zeit zwischen Weihnachten und Ostern, sog. 
„Komft“ (-Pferdchen)-umzüge veranstaltet, die „sichtbare Spuren 
eines heidnisch-religiösen Umzuges während des sowohl bei den 
Ruthenen als auch bei den Lachen auf gleiche Weise gefeierten 
Weihnacht- und Fastnachtspiels“ erkennen lassen (L. Mlynek, 
„Konik“ usw. Thiercultus in Galizien, Z. f. österr. Vk. IX, 1903, 
108 ff.). Das „Zwierzyniecer Pferdchen“ wird von einer Zunft, 
den Zwierzyniecer „WZöckr“ aufgeführt; dabei trägt der Reiter 
eine Keule (nach Höfler das Zeichen der Männerbünde). „ Wlöcki “ 
aber heißt „Landstreicher, Bettler“! Wenn wir die gleiche Be- 


M ) Vgl. R. Wolfram, Wiener Prähist. Zeitschr. XIX, 357 ff. Über 
die Bedeutung der Pferde zur Zeit des Jahreswechsels siehe Grimm, 
DM. I, 47; ferner: J. v. Negelein, Das Pferd im arischen Altertum 
(Teutonia 2), Königsberg 1903; Dumezil 35 ff.; zum Schimmelreiter: 
R. Schömer, St. Nikolaus und sein Schimmel, Festschr. f. Andree-Eysn, 
München 1928 usw. 

® 4 ) Siehe oben S. 189 f. Bemerkenswert ist, daß bei den Rätoromanen 
Grauhündens ,,/ar cavaLs“ („Pferdespielen“) als Name für das (offenbar 
hündische) Charivari (Katzenmusik am Hochzeitsabend) gebraucht wird; 
vgl. G. Ca duff, Die Knabenschaften Grauhündens, Chur 1932, S. 152; 
M e u 1 i unter „Masken“ im Hwh. d. dt. Abergl. § 30, c. 
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deutung bei unserem „Robin, robunten “ usw. finden, so spricht 
das also durchaus nicht gegen hündisches Brauchtum. 

Als bezeichnendes deutsches Beispiel, das zugleich den stark 
dramatischen Charakter dieser Aufzüge beleuchtet, führe ich das 
Murauer Faschingrennen (Obersteier) an: 95 ) „Am flämischen 
Montag 4 (Faschingmontag) bewegt sich dort ein Zug durch die 
Dörfer, dessen Mittelpunkt die acht ,Scheir- und zwei ,Glock- 
faschinge 4 bilden. Sie sind ganz weiß gekleidet: Hemdkitteln, 
Hosen und Strümpfe sind weiß, die hohen Zuckerhutmützen und 
Strumpfbänder aber rot. Die Schellfaschinge tragen um die 
Mitte Schellengürtel und Pferde-,Rollen 4 , die Glockfaschinge 
sdiwingcn Glocken in den Händen und tragen bebänderte 
Stöcke. 46 Abwedislungsreidi sind die Masken: „Ungeheure Helme 
aus Geierbälgen und Federgewänder, Narreukleider aus tausend 
bunten Flicken und Lappen hergestcllt, riesige hölzerne Tcufels- 
masken, Zottelbären und Felle, kurzum durdiwcgs boden¬ 
ständige, aber toll geformte Dinge. Vor dem Zuge rennt der 
,Wegauskehrer\ der ein Flcckerlgcwand und eine Zuckerhut- 
mütze trägt, so hoch, daß sie bis in den ersten Stock der Häuser 
liinaufreidit. Er kehrt unter den unglaublichsten Sprüngen und 
Späßen den Weg aus. Im Zug wird ein lendenlahmes [!], künst¬ 
liches Roß (Schimmel) mitgeführt, dem ein ,üsterreicher-Roß- 
händler 4 , ein Schinder und ein Schmied [!] mit ihren Weibern 
folgen. Ferner muß ein ,Schottenstreicher 6 (der die Zuschauer 
aus einem Farbentopf bespritzt und ihnen über die Gesichter pin¬ 
selt), ein ,Hühnergrcifer 4 (als Geier verkleidet) und ein ,Eier- 
trager 4 (der Eier einsammelt) mitgehen. Der ,Roßhandler 6 preist 
sein Roß an: ,Tausend Gulden kost’s und an Krondukaten, aber 
geben kannst glei, was du leicht kannst g’raten 6 . Meldet sich 
endlich ein Käufer, so wird das Roß vom Schmied beschlagen 
[vgl. zahlreiche mythologische Sagen!], bricht aber bald vor 
Schwäche zusammen [wir erinnern an die Szene im haskisrhen 
Pferdespiel], worauf der Schinder und sein Weih in Tätigkeit 
treten. Eine Unmenge von (teilweise sehr derben) Späßen 
begleitet die Handlung. Heute noch gilt in der Gegend 
der Glaube, daß das Faschingrennen ein fruchtbares Jahr 
bringe [!|*\ Wenn auch heute im oberen Murtal keine Burschen- 
gemeinden mehr bestehen, so liegt die Ausführung dieser 
Bräuche doch noch ausschließlich in den Händen der unverhei- 


® 5 ) Nach Gcrumh, Deutsches Brauchtum 17. 
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ratetcn Jungmannschaft. 00 ) Uralte kultische Elemente sind in 
den „dramatischen Teilen“ des Murauer Faschingrennens un¬ 
schwer zu erkennen. Die Sage vom Schmied, der Odins Roß 
bcschlägt, ist schon im 13. Jahrhundert in Island bezeugt, und 
zahlreiche Überlieferungen und Bräuche beweisen, daß bei den 
Germanen wie auch bei anderen Völkern eine Kultszene von 
der Beschlagung des Geisterrosses zugrunde liegt. 07 ) Audi 
Spuren einer kultischen Pferdekastration sind bereits im 
Altnordischen sowie in späteren nordischen Überlieferungen 
zu finden (vgl. den altnordischen Odinsnamen „ Jalkr “ = 
Wallach). 98 ) 

In England heißt das Geisterroß „ Hobby-Horse “. Hobby 
aber ist (nach dem New English Dictionary) eine Nebenform 
von — Robin! Hobbyhorse bedeutet also letzten Endes nichts 
anderes als Robins Pferd oder das Pferd Robin. Daß der 
Attrappenreiter den Namen Robin führt, ist wirklich belegt. 
Im uralten „ Horndance “ von Abbots Bromley in Staffordshire, 
der nach lokaler Überlieferung urspriinglidi auf dem Kirchhof 
aufgeführt wurde, heißt das Hobbyhorse selbst Robin Hood. 
Sdion 1845 hat A. K u h n (ZfdA. 5, 472 (T.) die Vermutung ge¬ 
äußert, die sagenhafte Gestalt des englischen Outlaws Robin 
Hood könne in einem Zusammenhang mit Wodan stehen. Auf 
diese lange gelästerte oder vergessene Idee hat nun die jüngste 
Forschung zurückgegriffen. In Übereinstimmung mit Otto Höfler 
(siehe besonders Kult. Geheimb. I, 48 ff.) hat Richard 
Wolfram in einer Studie über „Robin Hood und Hobby 
Horse“ (Wiener Prähist. Zeitschr. XIX, 1932, S. 357 ff.) nach¬ 
gewiesen, daß Wodan bzw. der Wilde Jäger zumindest als Zen¬ 
trum anzusehen ist, „an das sich die vielfach heterogenen Züge 
in der Überlieferung von Robin Hood und seinen Mannen ohne 
Widerspruch anschließen lassen“ (a. a. O. S. 374). Hood gehört 
doch zweifellos zu hooden, und „ hooden /torse“ ist die in Eng¬ 
land übliche Bezeichnung des Geisterrosses. „ Wooden horse“ 
scheint allerdings eine mißverständliche Bezeichnung der Städter 
zu sein. Wolfram sieht daher von einer Gleichsetzung mit Wo- 
den, Wodan, die Kuhn „unbedenklich“ vornahm, ab und möchte 

O0 ) Vgl. Wolfram, Wiener ZfVk. XXXVII, 1932, 59 ff., wo da» 
Faschinglaufen noch näher beschrieben ist. 

° 7 ) Vgl. Höfler, K. G. I, 52 ff.; Wolfram, Wiener Prähist. Za. 
XIX, 371, 366. 

98 ) Höfler, K. G. I, 179ff. 
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sich für die Auffassung als „Pferd mit einem Überwurf, einer 
Verhüllung (hood entscheiden, was zu Wodan „Breithut, 
skandin. SiShattr “ stimmen würde. 

Das Geisterroß hängt mit der über die Indogcrmancn hinaus 
verbreiteten Auffassung des Rosses als Totentier zusammen. 98 ) 
„Die Identifizierung der Darsteller des Wilden Heeres, von denen 
wir auch aus anderer Quelle wissen, daß sic die Toten ropräsen- 
tieren, mit dem Roß als Totenpferd ist nur ein weiterer Beleg 
dafür. Nun verstehen wir auch, warum bei allen diesen Auf¬ 
zügen Pferdeattrappen auftauchen, die meist als Schimmel oder 
Sdiimmelreiter dargestellt werden. Das Pferd allein als Toten¬ 
führer und Totendämon ist älter als dessen menschcngcstaltige 
Hypostase Wodan, Odin, dem aber das weiße Pferd als Attribut 
verblieben ist.“ 10 °) 

Da Totenkult und Wachstumsförderung eng verbunden sind, 
ist die Vorstellung des Totenrosses mit der Erscheinung des 
Rosses als Vegetationsdämon vereinbar. Letztere tritt uns bei zahl¬ 
reichen Erntebräudien entgegen; z. B. wird in manchen Gegen¬ 
den Deutschlands die letzte Garbe in Form eines Pferdekopfes 
gebunden. Mannhardts Auslegung der Schimmel, Hobby - 
horse , Erbsenbär usf. bloß als „Kornroß, Vegetationsroß“ und 
andere Verkörperung des Wadistumsgeistes (Mytholog. Forsdi. 
136 ff.) ist aber zu einseitig. L. v. Schroeder (RV. 431 ff.) bat 
dagegen eingewandt, daß dodi wohl das Geisterroß älter sei als 
der Ackerbau bei den Germanen, und Kuhns Ansidit rehabili¬ 
tiert, mit der Einschränkung, daß unser Schimmelreiter „keine 
heruntergekommene Form jenes großen Gottes (Wodan), sondern 
eine weit primitivere Vorstellung“ sei: der Seelen- und Frucht - 
barkeitsgott Wodan, der ursprünglich (gleich seinem griechischen 
Verwandten Dionysos) theriomorph erschien. — 

Betrachten wir Robin und die deutschen Glossen in diesem 
Zusammenhang, so kann cs kaum zweifelhaft sein, daß jenes 
„ robnnten gan , /open“ zu Fastnacht auf kulthündische Liirin- 
aufztige zu beziehen ist, in welchen menschliche* Repräsentanten 
der Toten die Wilde Jagd darstellen, wobei das Gcisterroß, das 
llohby Horse oder Robin-Pfcrd im Mittelpunkt ste llt. Luthers 
„Ro/mn/en“, mit dem man die Kinder „schlichtert“, und die 
Schreckgestalt des Knecht Ruprecht fänden so ihre Erklärung. 

u0 ) Vgl. I». Malten, Das Pferd im Totciiglnulmn, JI». d. dl. arcliiiol. 
Inst. Berlin, Bd. 29, 1911; Höf lcr, K. G. I, 37 IT., 46 ff. 

,0 °) Wolfram, Wiener Prähisl. Zs. XIX, 367. 
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Schreckerregend sind ja alle diese Dämonen-Aufziige. Deutlich 
wird das bei einer in der Walpurgisnacht stattfindenden Ver¬ 
anstaltung der „Hobby Horse Pairs “ von Padstow (Folk Lore 
16, 1905): Das Hobby Horse, so wird von da berichtet, war 
immer eine Quelle des Schreckens für alle Fremden, sogar Män¬ 
ner, die cs zum ersten Male sahen, ergriffen vor ihm eiligst die 
Flucht. Die Behörden sahen sich deshalb wiederholt zu Ver¬ 
boten veranlaßt, ln England findet sich der Ausdruck „ horse- 
p/ay“ für „grober Scherz“! 10 ‘) Sollte dem nicht das deutsche 
„ robbynesspiel “ entsprechen? Auf Rubin, den Arztknecht, mag 
jedenfalls von dieser Seite ein ganz neues Licht fallen. 


Robynsack 

Betrachten wir nun noch Kilians Glosse: „ robynsac: aerus- 
catio , mala ars , qua pecuniae corraduntur , praestigiae , gemmarurn 
rnangonium: Et mendicatio , mendicabulum.“ Das geht zunächst 
freilich auf Bettelei. Müller (Tijdschr. 29, 1910, 109) zieht 
noch einen gegen Bettelei gerichteten Erlaß Karls V. vom 
Jahre 1546 heran: „Dat ... in ... onsen Lande ook daeghelicks 
verkeeren ... vele ... Trawanten , Rabauwen , ofte Bedelaers ,... 
somrnighe ondert decksele van Cramers, Ketel-botters , ofte 
Robijnsack ofte van ghelicke Neeringhc enz .“ (Placc. van 
Vlaeiuleren I, 29; vgl. auch I, 31 und die Wiederholung von 
1595: I, 132, 134.) Hier steht „ Robijnsack “ etwas unvermittelt 
neben Kelel-bolt e r s etc. Aber an anderer Stelle wird es gleich¬ 
bedeutend mit „ ketelbooterie “ gebraucht: Keure van Hazcbrouck 
1556 (ed. Gailliard IV, 320a): „Dat gheene (bedelaars) en zullen 
rnoghen rabautsche wyse ofte onder t decsele van den robyn¬ 
sack ofte ketelbooterie . .. gaen achter lande , biddetide heur 
broodt .“ Dieser Gleichsetzung mit Landstrcichcrei und Bettelei 
entspricht die Bedeutung von Acruscator: „qui rnendaciis falla- 
ciisque captat quaesturn et malis artibus corradit pccuniarn, 
truggeler. . .; raboud: land-bedrieger: konstken: guichelaer; 
lieger ende bedrieger: Proprie tarnen sit 9 ketel-boeter “ (Sy- 
nonyrnia Lat.-Teuton.; s. Müller Tijdschr. 29, 110). Demnach 
übersetzt Müller Robynsack mit Bettclsack oder eigentlich 

,01 ) Vgl. M. O. H o w e y, The Horse in Magic and Mylh, S. 89; Kuhn, 
Mark. Forsch. I, 294 ff.; Wolfram, Wiener Prähist. Zs. XIX, 368. 
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bedelaarszak (troggelzak, vgl. goochelguichcltasch), das dann 
euphemistisch für Landstreicherei überhaupt gebraucht worden 
wäre. Doch ist das, wie er selbst sagt, nur eine Vermutung. 

Interessanter scheint uns die Verbindung mit „Gauklertasche, 
Zaubersack 64 , worauf das folgende weist (Müller, Tijdschr. 29, 
112): 99 In het vermakelijk , sprookjesachtig verhaal , verrat in 
Velthems Sp.H. I, 27: 9 Van enen scoesuttere ene spellicheit\ 
wordt verteld hoe een schoenmakersgezel ( 9 cnape‘) 9 Broeder 
Alebrecht van Keulen (den grooten geleerde en duizend- 
kunstcnaar Albertus Magnus) eens op de proef tvillende stellen , 
tot hem 9 quam gaende met sinen robine\ bij hem aangediend 
tverd als 9 een cnape die . 1 . robijn draget\ en dan ook daar voor 
hem 9 mettcn robine stoet 6 of ,was ghestaen ‘. Broeder Alebrecht 
zegl hem dan: ,gef here dinen sac, 6 steckt daar zijn hand in 9 
bindt hern weer toe en geeft hem den 9 cnape 6 terug, met het 
bevel den zak eerst bij zijn thuiskomst to openen en hem te 
körnen verteilen wat hij bij't ontbinden zal hebben vernomen. 
Maar naturrlijk — geheel als in de sprookjes — buiten Keulen 
gekornen , kan deze zijn nieuivsgierigheid niet bedwingen en 
opent 9 sinen robijn 6 : tivee 9 serjantcn springen er uit 9 elk met een 
schoenmakersleest in de hand , waarmede zij hem zoolang beulten 
tot hij 9 indachtig geworden aan A.s bevel 9 9 den sac 6 weder toe - 
bindt , waarop de 9 klopgeesten verdwijnen en hij naar den too- 
venaar te Keulen terugkeert 9 met verzoek 9 sinen sac 6 weer in 
zijn ouden toestand te herstellen 9 en voor verder onderricht 
vriendelijk bedankt .“ Dazu vergleicht Müller den Breviloquus 
99 saccus [?] institorum, robyn“ und fragt, wie dieser Gebrauch 
von robijn im Sinne von robijnsach im 14. Jahrhundert, also 
zwei Jahrhunderte bevor letzteres belegt ist, zu erklären sei. 
Die chronologische Überlieferung ließe seiner Meinung nach 
fiir robijn die Bedeutung Sack und für das spätere „ robijnsach “ 
eine tautologische Bildung annehmen. Aber wie sollte „ robijn ‘ 
zu der Bedeutung „Sack 66 gekommen sein? 99 Vati robijn , edele 
steen is de sprong op robijn 9 zak ivaarin een (valsche) robijn 
geborgen wordt 9 todi wel ivat heel groot! Van den eigennaam 
Robijn daarentegen zou het misschien eer af te leiden zijn 9 
indien men door de middeleeuwen een soortgclijlce overdracht 
mocht aannemen als b. v. in moderne benamingen van kleeding - 
stukken als s/tencer en garibaldi 66 (Müller, Tijdschr . 29, 113). 
Schließlich muß Midier jedoch gestehen, daß ihm robijn und 
robijnsak in ihrer Verbindung ein Bätsel bleiben. 


19 



276 


Das Arztspiel 


Trifft unsere Vermutung eines ursprünglichen Zusammen¬ 
hangs mit den kultischen Umzügen der Burschenschaften zu, so 
könnte auch hier die Erklärung im Brauchtum zu suchen sein. 
Was die „ aeruscatio das Geldsammeln und Betteln um Gaben 
überhaupt betrifft, so gehört dies als wesentlicher Bestandteil 
zu den hündischen „Heischegängen“. Ursprünglich wurden wohl 
nur Lebensmittel (für das folgende Kultmahl) gefordert, und 
diese sammelte man in einen Sack. Bei den schwedischen Jul- 
Umzügen, den Staffans-sängern, die mit dem Julbock (einem 
Verwandten der Hobbyhorse, Schimmel, Habergeiß usf.) und 
dem Stern umziehen, treffen wir stets eine oder mehrere Ge¬ 
stalten, deren Aufgabe es ist, die Gaben aufzunehmen. In 
Dalarna sind es zwei Burschen in weißen Hemden mit roten 
Bauchbinden als Weiber gekleidet, der eine mit einem Sack auf dem 
Kücken als „ mattiggerskan “ (Eßwaren-Bettlerin), der andere mit 
einem kleinen Faß als „ brännvintiggerskan Das Gesammelte 
dient für ein späteres gemeinsames Mahl an „ trettondags 
kvällen V 02 ) Gewöhnlich jedoch ist es die pelzgekleidete und 
meist schwarz maskierte Gestalt des sog. „Judas“, der dieses 
Amt zukommt. ,03 ) Im ganzen Land ist „ Judas me pungen “ 
(Judas mit dem Sack) eine stehende Figur; der Sack ist oft ein 
„skinnpung “ (z. B. in Södermanland, Keyland 58 f.). Der Name 
„Judas“ ist offensichtlich eine sekundäre christliche Bezeichnung 
für einen altheidnischen (tiergestaltigen) Dämon. 

Thuren (Folkesangen S. 65 ff.) erinnert an das Ungeheuer 
„Gryla das schon in der Sturlungasaga im Zusammenhang mit 
Geschehnissen von 1221 als kinderraubende Hexe erwähnt wird 
und von dem cs auf den Shetlandinseln in einem Vers heißt: 
„Et Skraemsel er kommet ridende ind paa Hjemmemarken paa 
en sort Hest [!] med eti hvid Plct paa Brynet, med feinten Haler 
og med jernten Born paa Ilalcn/' Diese Gryla gehört zu den 

10 “) Vgl. Key land, Julbröd usw., Stockholm 1919, S. 114 ff., Abb. 
85 ff. 

,03 ) So in Närke, Lerbäck socken (Keyland 83): „Förr vor det liär i 
trakten vanligt alt ndgra manliga ungdomar, strax ejter midnatt annandags 
morgonen, gingo ul och sjöngo staflansvisan i en eller flera byar . En av 
deltagarna, som var förkltidd , hade pä sig en päls f fielst skinnpäls med 
ullen vänd utät. Hans ansikte var litet färgat , och han bar en röd pikmössa 
pä huvudet. Denna figur , kidlad Judas , bar en pung, vari han tiggde 
penningar i stugorna, var man gick fram. linder pulsen hade han ett kürl , 
som han tömde brännvinet uti, dar han bjöds pä sädant. Han tiggde iiven 
matvaror , som han stoppade i en medhavd tomist eller ränsel ...“ Beim 
folgenden „ dansgille “ wurde dies verzehrt. 
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Julgeistern; sie gilt als Mutter der „ Jolesveinar 66 (Julburschcn) 
und fängt Kinder in einen Fell-Sack! Das gleiche wird von dem 
pelzbekleidcten skandinavischen Juldämon Stallo berichtet. 104 ) 
Bei den Färöern war es bis in die Gegenwart Brauch, daß ein 
Mann sich in Pelze kleidete, eine Maske vors Gesicht nahm und 
einen Sack auf den Rücken und so von Hof zu Hof zog, um 
Fleischgaben zu heisdien; würde ihm dies verweigert, so wollte 
er die Kinder rauben (Thuren, Folkesangen 65 f.). 

Eine ähnliche Rolle spielt im deutsdien Brauchtum, gleich¬ 
falls in Pelze gehüllt und mit einem Sack versehen, Knedit 
Rupredit, der ebensowenig ursprünglidi Gesdienke gebracht 
haben wird (als christliche Belohnung), wie seine Rute nicht 
ursprünglidi ein Instrument diristlicher Bestrafung war, sondern 
wohl die „Lebensrute“ (vgl. das 1408 in Braunschweig verbotene 
„bestubben edder schlan“ beim Schuduvel- laufen). Eine inter¬ 
essante Beschreibung der „Knecht Ruperte“, die in sdirecken- 
erregender Vermummung und mit Säcken vor allem in den 
Zwölften umherziehen, gibt Jo. Jac. R e i s k e (Comm . ad Const. 
Porph., de Ceremoniis II, 357; Corp. Script . Byz . 1830): „Vidi 
puerulus et horrui robustos iuvenes pelliceis indutos, cornutos 
in fronte f!], vultus fuligine atratos , intra dentes carbones vivos 
tenenles, quos reciprocato spiritu animabant, et scintillis quaqua- 
versum sparsis ignem quasi vomebant, cum saccis cursitantes, in 
quos abdere puerulos occursantes minitabantur, appensis cym - 
balis et insano clamore frementes .“ In England schreckt man die 
Kinder mit der Drohung, daß der Schornsteinfeger (,,here wie 
Chambers I, 268 riditig bemerkt, „as in the May-gamc inlieriting 
the tradition on account of bis blade face 66 ) sie in seinen Sack 
stecken werde. Im englischen Mummers 9 Play, das mit seinen 
typischen Figuren des hobbyhorse, des Narren, des schwarzen 
Mannes und einer weiblichen Gestalt zur Gruppe der Sdiwert- 
tanz- und Arztspiele gehört, tritt der „ black-jaced man “ oder 
„sweep“ (Schornsteinfeger) häufig mit einem Buckel oder einer 
Bürde auf dem Rücken auf; als „Jack, Fat Jack , Humpty Jack 66 
zitiert er gewöhnlich den Vers: „With my wifc and family on my 
Back . . .“ Chambers (I, 215) vermutet, daß die „ rag-dolls 
die er bisweilen am Rücken trägt, sekundär entstanden sind: als 
witzige Erklärung seines Buckels. In diesem'aber könnte seiner 
Meinung nach ein Rest eines Aschensackes oder des Sackes der 

,0 *) Nil« Lid, Jolesveinar usw., Oslo 1933, S. 46 f., 57 ff. 

19 * 
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deutschen Knechte Ruperte zu erblicken sein. 106 ) Ich möchte es 
nicht für ausgeschlossen halten, daß der „Kinderschreck“, der 
angedrohte oder auch noch ausgeführte Kinderraub seine Wur¬ 
zeln in einem alten Brauch hat, nach dem zu bestimmten Zeiten, 
in den Zwölften vor allem, die dämonischen Bünde tatsächlich 
Knaben entführten. Wir werden darauf bei Besprechung der 
Julbräuche noch eingehen. Hier sei nur auf die neu-griechischen 
Kallikantzaroi verwiesen, jene furchterregende Dämonensehar, 
die gleichfalls in den Zwölf Nächten umzieht und unseren Ru¬ 
perten und anderen Darstellern der Wilden Jagd in vielem 
gleicht. Lawson (S. 190 ff.) gibt folgende Beschreibung: „TAey 
are usually black in colour , and covered with a coat of shaggy 
hair> but a bald variety is also sometimes mentioned. Their 
heads and also their sexual Organs are out of all proportion to 
the rest of their bodies . Their faces are black . . . they have the 
ears of goats or asses; frorn their huge mouths bloddred tongues 
loll out , ftanked by ferocious tusks . . .“ Man die tragen Schwänze 
oder Tierbeine oder ein menschliches und ein tierisches Bein, 
weshalb sie dann oft hinken f!|. In ihrer halb anthropomorphen, 
halb theriomorphen Gestalt kennzeichnen sic sich bereits als 
Verwandle der Kentaurenfamilie, auf die auch die Etymologie 
des Namens zu führen scheint. Diese sagenhaften Dämonen ge¬ 
hörten zweifellos einst dem kultischen Brauchtum an, wie unsere 
Wilde Jagd. Reste sind auch noch in griechischen Bräuchen der 
Gegenwart zu erkennen. Bemerkenswert ist, daß diese Kalli - 
kantzaroi Menschen rauben, Frauen vor allem, und daß der 
Glaube verbreitet ist, daß Kinder, die in den Zwölften zur Welt 
kommen, Kallikantzaroi werden (vgl. ähnliches im deutschen 
Aberglauben!). Ferner fällt auf, daß in den vielen Geschichten, 
die im Volk von diesen Dämonen erzählt werden, ein Sack eine 
Rolle spielt, ähnlich bisweilen jenem Zaubersack, in dem sich 
Gold in Asche verwandelt (Lawson 199). Angesehene „Zauberer“ 
waren schon die Kentauren, die die Macht besaßen, sich in Tiere 
zu verwandeln, gleich unseren kultischen Männerbünden (Wer¬ 
wolf!). 

Wir sehen, „ robyn-sac “ läßt sich sehr wohl aus kultbün- 
dischem Brauchtum ableiten. Ein Bedeutungswandel von 
„Dämon“ zu „Gaukler, Bettler“ ist nicht selten. So wird z. B. 

105 ) Man vgl. den „buckeligen Kerl“, der z. B. in Ostpreußen auf dem 
Lande um Silvester mit Schimmel und Bock umzieht, und dessen Buckel 
auch Weineck (S. 8) aus Sack oder Korb entstanden denkt. 
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inndl. netboef „Netzbubc“, das wir mit M e u 1 i (Hwb. d. dt. 
Abergl., „Masken“ § 13) auf altkultische Netzmasken zurück¬ 
führen dürfen, später als persona histrio ludius balatro mirni - 
logius — Possenreißer, Gaukler, Hanswurst, Landstreicher, 
Bettler erklärt (Verwijs und Verdam, Mndl. Wb. 4 4, 1899, 
S. 2366). In altfrz. talemache, das neben „Maske, Zauberer etc.“ 
auch „Bettelsack“ bedeutet, lebt offenbar das ursprünglich dä¬ 
monische „ talamasca “ (schon im 9. Jahrhundert durch Hincmar 
von Reims belegt) fort, nach Meuli eine Bezeichnung für primi¬ 
tive Geisterdarsteller (Hwb. d. dt. Abergl., „Masken“ § 14). 
Ähnlich wird Schweiz, schcmele , eigentlich „Masken laufen und 
heischen“, später für „betteln“ gebraucht; mhd. schemelcpre 
„Bettler“ stellt sich neben Schweiz, schämeler „Vermummter, 
Narr, Possenreißer, bettelndes Kind in Fastnachtsmaske [!]“ und 
Tschämmeler „komische Wildmannsmaske bei der Alpentladung“ 
(vgl. Schweizer Id. 8, 772; Meuli a. a. 0. § 17). 

Nun fällt es auf, daß auch in den geistlichen Krämerspielen 
Rubins Sack eine gewisse Rolle spielt. Im Innsbrucker Oster¬ 
spiel antwortet Rubin auf den Ruf seines Meisters V. 791 ff.: 
beyte liere beyte 
ich bin noch unbereyte, 
ich habe myn saclc verloren 
den haben mir dy alden wib gestolen. 

Ähnlich Erlau III, 520 ff.: 

ich hart mein taschen verlorn , 

ich pin nehent chomen von meinen sinnen; 

jund ich indert ein alte hinnen , 

ich voolt sei pukehen 

und ivolt siben taschen von ir drukehen . 

Hier handelt es sich natürlich um die Medizintasche oder den 
Krämerkorb, den im Innsbrucker Osterspiel der Unterknecht 
mit den Worten hinwirft (V. 622): „ Nemet hin uwirn korb und 
ii wem sag “ (vgl. V. 606, 610, 805). „ Robynsac “ aber und der 
Sack des Knecht Ruprecht lassen vermuten, daß Rubins Sack 
rituellem Brauchtum entstammt. 

Wo 1 f r a m berichtet, daß bei dem rumänischen „Pferde“- 
bund der Calusarii einer, der Ceausul , einen Sack mit neun 
zauberkrüfligen Pflanzen trägt, mit deren Hilfe im Rahmen 
eines Medizintanzes, unter Anführung durch einen Hobby-horsc- 
reitcr. Kranke geheilt werden. Bei Initiatioustänzen wirft der 
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Ceausul «lic Pflanzen von Zeit zu Zeit über die Tanzenden. 108 ) 
Eine wichtige Funktion hat der Medizinsack auch bei den Initia¬ 
tionsriten nordamerikanischer Indianerstämme. Bei den Ojeb- 
ways, Winnebagoes und Dakotas oder Sioux wird der Initiand 
mit einem solchen Sack, der aus dem Fell eines Tieres und in 
der Gestalt desselben gemacht ist (!), getötet und wiedererweckt. 
J. Carver (Travels through the Interior Parts of North 
America 3 , London 1781, S. 277 f.) gibt folgende Schilderung: 
„Among the Uacotas the Institution of the medicine-bag or 
mystery-sadt ivas attributed to Onktehi , the great spirit of the 
waters, who ordained that the bag should consist of the skin of 
the Otter , raccoon , weasel , squirrel, or loon, or a species of fish 
and of serpents. Further, he decreed that the bag should contain 
four sorts of medicines of magical qualities, which should re- 
present fowls , quadrupeds , herbs , and trees. Accordingly 9 swan’s 
down , buffalo hair, gross roots , and bark from the roots of trees 
are kept by the Dacotas in their medicine-bags. From this com- 
bination there proceeds a magical influenae (tonwan) so power- 
ful that no human being can of his own strenght withstand it. 
When the god of the waters had prepared the first medicine- 
bag , he tested its powers on four candidates for initiation, who 
all perished under the shock. So he consulted with his tvife , the 
goddess of the earth , and by holding up his left hand and 
pattering on the bade of it with the right , he produced myriads 
of little shells ///, whose virtue is to restore life to those who 
have been slain by the medicine-bag. Having taken this pre- 
caution , the god chose four other candidates and repeated the 
experiment of initiation with success 9 for after killing them with 
the bag he immediately resuscitated them by throwing one of 
the shells into their vital parts, while he chanted certain words 
assuring them that it was only sport and bidding them rise to 
their feet. That is why to this day every initiated Dacota has 
one of these shells in his body . Such was the divine origin of the 
medicine-dance of the Dacotas .“ Bei der Initiation wird der 
Kandidat mit der Medizintasche erschlagen, fällt wie tot nieder 
und wird durch einen zweiten Wurf wiedererweckt. Jedes Mit¬ 
glied der Gesellschaft von Medizinmännern ist im Besitz einer 
solchen Tierfell-Tasche, in der Arzneien und Zaubermittel auf¬ 
bewahrt werden (vgl. J. G. F r a z e r , Balder the beautiful II, 

,ofl ) Altersklassen und Männerbünde in Rumänien, Mitt. d. Anthropol. 
Ges. in Wien LX1V, S. 120 f., 124. 
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London 1913, S. 267 ff.; G. H. P o n d , Dakota superstitions. 
Coli, of the Minnesota Hist. Soc. 1867, S. 35 ff.). 107 ) 

Zahlreiche Übereinstimmungen zwischen den hündischen 
Riten verschiedenster Völker lassen es nicht ausgeschlossen er¬ 
scheinen, daß auch bei den germanisdien Initiationsriten ähn¬ 
liches vorkam. 100 ) Der „ sac van consten u (vgl. die Sotternie ,.De 
Buslcenblaser ed. Leendertz, Mndl. Poezie 70 ff., V. 376 ff.), 
der rätselhafte „ robynsaclc “ könnte so seine Erklärung finden, 
auch „ robijn “ für Gaukeltasdie, wenn diese die Form des Totem- 
tieres, die theriomorphe Gestalt der Initiierten hatte oder irgend¬ 
wie dazu in Beziehung stand. 109 ) Auf einen ursprünglichen Zu¬ 
sammenhang der Rubin-Gestalt mit kultbündisdien Initiations¬ 
riten glauben wir aus der Rolle des Rubin in den deutschen 
Sdiwerttanzspielen schließen zu dürfen. 

Die dreifache Funktion des Sackes, die sich aus dem ethno¬ 
logischen Material ergibt: als Heischesack, Medizinsack und 
Fangsack, könnte m. E. auf eine gemeinsame Wurzel zurück¬ 
gehen; jedenfalls lassen sich im Brauchtum die Grenzen nicht 
genau ziehen. 


Rubin in den Schwerttanzspielen 
Initiand und Knecht 

In den Arzt- und Quacksalberszenen der Fastnachtspiele hat 
O. H ö f 1 e r (Kult. Geheimbünde Bd. II) eine Reihe von Elemen¬ 
ten festgcstellt, die auch als wesentliche Bestandteile der rituellen 
Jünglingsweihen anzusehen sind, was die Annahme einer Be- 

1<)7 ) Über Sackinitiation (Tötung und Wiederbelebung durch einen 
Medizinsack) bei Indianern vgl. auch W. J. Hoffmann, 7th Annual 
Report of the Bureau of Ethnology 1891, S. 143 ff., 210 ff. 

i°8) Y g | auch ( j en B eule i der vqIvq in der Eirikssaga rauöa. — 
Säcke als Schlaggeräte sowie Bettelsäcke finden wir bei den Schern- 
bartläufcrn. Mit Aschensäcken schlägt die Geisterschar im Lötscliental; vgl. 
Rütimeyer, Sehr. d. Schw. Ges. f. Vk. XVI, 1924, S. 357 ff. In Bettingen 
(Baden) heißen die Masken „Aschensäcke“ (Hoffmann-Krayer, 
Schw. Arch. f. Vk. I, 1897, 275); vgl. die „Sackner“ in Imst (Wo- 
ditschka, Mitt. d. dt.-österr. Alpenvereins 1905, 160 ff.). Schon Boemus, 
De omnium gentium ritibus 1520, 59 berichtet: „ obvios saccis cinere refertis 
percutiunt “. — Sog. „Sackträger“ überwachen bei den Schweizer Knaben- 
schaften den Kiltgang (W. Manz, Volksbrauch u. Volksglaube des Sar- 
ganscrlandes. Sehr. d. Schw. Ges. f. Vk. XII, 1916, S. 14). 

,0 °) H. Gering verweist in seinem Edda-Kommentar (I, Halle 1927, 
S. 149) zu Odins Hängen am Baum (Hävamdl 138) auf eine merkwürdige 
Parallele in dem mittellat. Raparius , dessen in einem Sacke an einen Baum 
gehängter Held sich rühmt, in dieser Lage große Weisheit erworben zu 
haben (Sack-Initiation?). 
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Ziehung zu diesen nahelegt. Dazu gehört das Zahnziehen, 
rin hei den verschiedensten Völkern verbreiteter, sehr alter¬ 
tümlicher Initiationsritus, der bis in die Gegenwart ein Ilaupt- 
stüek der akademischen Deposition bildete. Die antiken Sagen 
vom Säen der Drachenzähne in Verbindung mit Drachentötung 
und Reiukarnation (vgl. Harrison, Themis 434 f.) mögen da ihre 
Wurzeln haben, wie unsere mythologischen Zahnsagen, auf die 
z. B. in einem böhmischen Auferstehungsspiel des 15. Jahrhun¬ 
derts (ed. Hanus S. 85) ein Teufel anspielt, der sich mit Ver¬ 
drehung des biblischen Namens „ Belze-zub “ (zub = Zahn) 
nennt, „um den Witz, daß ihm Zauberinnen den Vorderzahn 
ausstießen, anzubringen“. Typisch für Initiationsspiele ist ferner 
das Barbieren; in Braunschweig z. B. gehörte zu den Auf¬ 
nahmezeremonien der Knechtegenossenschaft das Abrasieren 
eines künstlichen Bartes (Sdiurtz 114). Das stereotype Auftreten 
des Arztes im geistlichen Spiel als „ barbatus “ neben dem bart¬ 
losen „mercator juvenis “ oder Knecht Rubin (s. unten) könnte 
da seinen letzten Grund haben. Aber auch der Schädel des 
Initianden wird oft geschoren — und Rubin ist, wie wir sahen, 
„under der hüben blosz “. Freilich ist das ein Charakteristikum 
der Minien (mimus calvus) und Narren. Zu Beginn des 12. Jahr¬ 
hunderts schreibt Gottfried von Monmouth in seiner Historia 
regurn Britanniae (lib. IV, 1): „ Cum ergo alterius modi aditum 
non haberet , rasit capillos et barbarn , cultumque ioculatoris cum 
cythara cepit .“ 110 ) Aber wir werden noch zeigen, daß eben die 
Narren (wie auch die alten „Mimen“) ihrer Entstehung nach 
aufs engste mit kultischen Organisationen und Bräuchen Zu¬ 
sammenhängen, daß von dort ihre Attribute, Kolben und 
Schellen, und die theriomorphen Reste ihres Kostüms (Esels¬ 
ohren, Geweihe etc.) stammen, und vielleicht ist auch die von 
den Spöttern der Reformationszeit so viel genutzte Überein¬ 
stimmung der Tonsur der Narren mit der der Mönche, jener 
„christlichen Männerbünde“, 111 ) doch nicht ganz zufällig. Schon 
bei den alten Griechen war es, wie Plutarch bezeugt, Brauch, 
daß diejenigen, welche von der Kindheit zur Mannheit über¬ 
gingen, in Delphi ihre ersten Haare dem Gotte opferten, 112 ) un¬ 
verkennbar ein yy rite de passage “ (vgl. Harrison 441 f.). 

,10 ) Vgl. Reich, Mimus I, 817, Anm. 1. 

ln ) Vgl. Geiler von Kaisersberg; Brnnts Narrenschiff: Abb. 
auf BI. 39 und 68 in Lochers lat. Übersetzung; usw. 

m ) Vit. Thes. V.: EÜoug Öe övroc eti tote roüg pETaßcuvovtag ex Jtatöcov 
eMIövtgu; Big AE^cpovg ajiÜQEoflcu t(p “Oeco tij<; xopijg. 
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Am wichtigsten unter allen Initiationsriten ist die Schein- 
t ö t u n g , und mit dieser können wir Rubin in unmittelbarer 
Verknüpfung nachweisezi. Die Scheintütuiig bildet, wie schon 
Mcschke erkannt hat und Wolfram in seinem Schwerttanzbuch 
näher ausführen will (weshalb wir uns hier kurz fassen dürfen), 
das Zentrum der Schwerttänze und Schwerttanzspiele, und dabei 
spielt Rubin die wichtige Rolle des Opfers, bzw. des Initian- 
den! 11 ) ln einem deutschböhmischen Schwerttanzspiel aus Ober¬ 
haid (Böhmerwald; vgl. ZfdA. 34, 197 ff.; Meschke 197) führt 
der vorletzte Tänzer den Namen „Robent“. Er wirft sich nach 
Vorführung der Rose und eines zweiten Rundtanzes auf den 
Boden, worauf der Hauptmann fragt: ,,//a, ha, wer hat den 
Robent erschlagen?“ Sengelwert, der letzte Tänzer, antwortet: 

„Ich hab ihn erschlagen am häufen, 

Seine Seel soll am Degen umlaufen, 

Ich hab ihn erschlagen am tod, 

Meine Brüder kommt und helfet mir aus der noth!“ 

Zum Schluß des Spiels wird Robent durch einen Narren (!) 
wiedererweckt. Im deutsch-ungarischen Schwerttanzspiel aus 
Deutsch-Mockra m ) wird Ruweyn von Röxmaul erschlagen, vom 
Fasching wiedererweckt und „ halbiert“ (!). In einem ober- 
steirischen Spiel (Aussee) nö ) ist wieder Rotwein der, welcher 
getötet wird; die Belebung geschieht hier bemerkenswerterweise 
mittels einer Wundsalbe des Grünwald! Im deutschböhmischen 
Schwerttanz aus Ruckendorf (J. J. Ammann, ZfdA. 34, 1890, 
178 f.) ist Ronivai an der Führererhebung als Träger der Rose 
beteiligt: „Der vorletzte Tänzer Ronwai tritt in die Mitte des 
Kreises, nachdem er sein Schwert dem Foschci gegeben hat, der 
an seiner Stelle eintritt. Ronwai läßt sich in der Mitte auf alle 
viere nieder, und die sechs Gesellen halten nun ihre Schwerter 
mitten auf den Rücken des Ronwai , die Spitzen kreuzweis über¬ 
einander. Der Hauptmaun stellt sich auf seinen Rücken und 
auf die gekreuzten Spitzen zugleich etc.“ (Mcschke 196). Audi 
im Tanz selbst ist also Rubin (bzw. Ronwai) als Opfer kenntlich. 
Noch deutlicher ist dies bei einem Tanz aus Taufkirchen in 

,,s ) Vgl. R. Wolfram, SchwerUanz und Schwerttanzspiel. Wiener 
ZfVk.37, 1932, Heft I/II. 

1U ) A. Mayer, Ein deutsches Schwerttnnzspicl aus Ungarn. Zs. f. 
Völkerpsychologie u. Sprachwiss. 19, Leipzig 1889, S. 204 ff.; Meschke 202. 

n6 ) Vgl. Anton Schloßsar, I). SchwerUanz in Obersteiermark. In: 
österr. Kultur- und Literaturbildcr etc., Wien 1879, S. 172 IT. 
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Oberösterreich, wo die Rose um den Nacken des Narren (der 
Rubin vertritt) gebildet wird, der daran aufgebängt erscheint. 
Das entspricht der Tötungsfigur der englischen Schwerttänze 
(vgl. Chambers, M. St. I, 206 ff.. Engl . Folk-Play S. 123 ff.). 

Erkennen wir mit O. Höfler und R. Wolfram in diesen Tän¬ 
zen rituelle Spiele der kultischen Männerbünde, 110 ) so ist auch 
der Sinn der mimischen Tötung, der Kernszene, klar. Rubin hat 
dabei, soweit dieser Name noch erhalten ist, 117 ) mit auffallender 
Konsequenz die Rolle des Initianden! Nun ist zwar das hohe 
Alter dieser Spiele nicht zu bezweifeln, die Überlieferung jedoch 
setzt erst in relativ später Zeit ein, so daß der Name Rubin 
hier nicht als ursprünglich zu erweisen ist. Gegen eine sekundäre 
Bildung spricht aber m. E. die feste Tradition, die Rubin, wo 
immer er auftritt, d. h. wo der Name bewahrt ist, die gleiche 
Funktion zuweist; ferner die Bedeutsamkeit des Namens selbst, 
die, wie wir sahen, in die gleiche Richtung weist. 

In den Arzt- und Krämerspielen wird man allerdings auf den 
ersten Blick eine funktionelle Übereinstimmung in der Rolle 
Rubins vermissen. Ein Gegenstück zum Knecht Rubin könnte 
man aber in dem Dienernarren sehen, der in der nordgermani¬ 
schen Schwerttanzgruppe an der Seite des Vorsängers auftritt, 
die Hereinrufung der Tänzer besorgt und nach dem Kampf den 
getöteten Ilauptnarren wiedererweckt (vgl. Meschke 172). Im 
Harzer Spiel (Clausthal um 1850; vgl. Pröhle, Herrigs Arch. f. d. 
Stud. d. n. Spr. 13, 1853, 429 ff.; Meschke 173 f.), das übrigens 
wörtliche Übereinstimmungen mit Dreikönigs- und Sternsinger¬ 
spielen enthält, nimmt die Revue folgenden Verlauf: Hans, der 
Dienernarr, ruft im Auftrag des Königs von Mohrenland den 
Kassierer Schnortisson, den anderen Narren, herein. Der be¬ 
nimmt sich widersetzlich, worauf der Dienernarr beauftragt wird, 
den Schnortisson zu köpfen. Alle halten die Schwerter über 
Kreuz, Schnortisson steigt hinauf und Hans schlägt ihm den 
Hut vom Kopf. Schnortisson fällt wie tot nieder, springt dann 
wieder auf, nimmt den Dienernarren bei der Hand und sagt: 
Hast du mir das Leben genommen, 
bin ich ivieder lebendig geworden, 
so wollen wir auch eins tanzen . 

n0 ) Vgl. Richard Wolfram, Stoord Dances and Secret Societics. 
Journal of English Folk Dance and Song Society 7, 1932, 34 ff.; der». 
Schwerttanz und Männerbund. Kassel 1936. 

,17 ) Im Gasteiner Reiftanzspiel z. B. ist es „Hebenstreit“, der rasiert 
wird (Meschke 198). 
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Dem Dienernarren eng verwandt ist der Doktors-Knecht 
John oder Jade Finney in den englischen Mummers ’ Plays , was 
um so bemerkenswerter erscheint, als in der englischen Über¬ 
lieferung entsprechende Szenen des mittelalterlichen geistlichen 
Dramas fast ganz fehlen (Chambers, Engl. Folk-Play 169). Jade 
tritt zunächst als des Doktors Pferdeknecht auf, als Begleiter des 
Hobby-horse, dann aber auch als des Meisters Gehilfe oder gar 
Vertreter, der die Heilung ausführt (Chambers, Engl. Folk-Play 
57 f.); ferner fällt ihm oft die Rolle des „ queteurs des Geld¬ 
einsammlers zu, wie in den schwedischen Julumzügen dein 
„Judas mit dem Sack“. Er hat fast immer einen Buckel, oder er 
trägt (wie jene Gryla) Puppen (seine „Familie“) auf dem Bücken 
(Chambers, Folk-Play 87). Die Tatsache, daß in manchen Ver¬ 
sionen auch Robin Hood als Sammler und Kämpfer auftritt und 
einmal (im Revesby Play; Chambers, Folk-Play S. 106) ein 
Kampf zwischen Narr und Hobbyhorse stattfindet, scheint naeli 
dem über Rubin — Robin Hood — Hobbyhorse Gesagten nicht 
ohne Bedeutung. In einem Mummers ’ Play von Mylor in Corn¬ 
wall (Chambers, Folk-Play 71 ff.) bittet der im Kampf besiegle 
Agonist den Sieger St. Georg um Gnade und bietet sich ihm als 
Sklaven an, was entfernt an jenen Pusterbalk im deutschen 
Fastnachtspiel IV erinnert, der nach seiner Heilung vom Arzt 
als Knecht angenommen wird. — In einem Spiel von Wrsfon- 
sub-Edge in Gloucestershire (Chambers, Folk-Play 42 ff.) wird 
der besiegte Agonist als Drache bezeichnet und vom Doktor durch 
Ziehen eines großen Wolfs-Zahnes wieder zum Leben erweckt. 
In Longborough reitet der Doktor auf dem Rücken des „Beelze¬ 
bub“ herein, der „ the doctors Ziorse“ genannt wird; zugleich 
gilt Beelzebub als „old woman “ und trägt einen Rock (was an 
schwedische Julmasken erinnert, die in einer den Pferdeattrappcn 
entsprechenden Konstruktion einen Mann auf dem Rücken eines 
Weibes darstellen). Ich möchte es nicht für unmöglich halten, 
daß hier z. T. alte Initiationsriten zugrunde liegen, in denen 
vielleicht der Initiand als „Pferd“ oder sonst ein Tier (vgl. 
„Mulus" und „Fuchs“ im studentischen Brauch) oder als „Weib“ 
erschien. 

Der komische Diener ist ja eine der ältesten Figuren der 
dramatischen Literatur wie auch des Brauchtums. Dabei wird 
man der Literatur gewiß nicht von vornherein die Priorität zu¬ 
sprechen können. Bei den dämonischen Spielen und Tänzen 
z. B., die zum Bärcnkult der sibirischen Wogulen gehören, tut 
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sich häufig der „Diener des Geistes“ durch ausgelassene Possen 
und Späße auf Kosten seines Herrn hervor. 118 ) Eine ähnliche 
Rolle spielt der Knecht des „Schwertschleifers“ bei den aus¬ 
gesprochen kultischen „ Masquerades “ der Basken in der Gruppe 
der Schwarzen, die etwa unseren „schiachen 6 Perchten ent¬ 
sprechen. Nach V. Alfords Beschreibung (Folk-Lore XXXIX, 
1928, 79 ff.) entwickelt sich dabei folgende Szene: Meister und 
Knecht sitzen beisammen und schärfen ein Schwert; dabei im¬ 
provisiert der Knecht vor der Nase des Meisters freche Lieder, 
bis es zwischen beiden zu einer Prügelei kommt. Der Knecht 
weigert sich, weiterzuarbeiten. Ein anderer Knecht wird auf¬ 
genommen, aber, da er nichts taugt, wieder fortgejagt. Rufend 
läuft dann der Meister durch die Straße, bis er wieder den alten 
Knecht gefunden hat, worauf die Arbeit vollendet wird. — Die 
Übereinstimmung dieser Szene mit den Rubin-Episoden der 
mittelalterlichen Arztspiele ist auffallend (Streit zwischen Mei¬ 
ster und Knecht, Fortlaufen Rubins, Aufnahme eines zweiten 
Knechtes, Rufen nach Rubin etc.). Übrigens ist auch der Doktor 
den baskischen Farcen nicht unbekannt; er erzählt prahlerisch 
von seinen Reisen und von den fernen Ländern, in denen er 
seine Kunst gelernt haben will — oft in fast wörtlicher Überein¬ 
stimmung mit den Prahlreden des Doktors im englischen 
Mummers 9 Play. 11 °) „Einmal“, so erzählt Alford, „erschien mit 
den Schwarzen (Les Noirs) ein Barbier, der den Meister-Schleifer 
rasierte und ihm dabei die Kehle durchschnitt; der Doktor 
wurde geholt und erweckte den toten Mann wieder zum Leben“ 
(Folk-Lore XXXIX, 80). Als sekundär wird man alle diese 
Parallelen zum mittelalterlichen Drama im Brauchtum ver¬ 
schiedener Völker gewiß nicht ansehen dürfen. 

Da für die meisten Züge der baskischen Masquerades wie der 
Mummers 9 Plays alt-kultischer Ursprung nachweisbar ist, liegt es 
nahe, auch für die Gestalt des Knechtes eine rituelle Grundlage 
anzunehmen. 

Nun gehört (wie schon Lily Weiser gezeigt hat) zu den 
Bräuchen kultischer Bünde eine zeitweilige Abhängigkeit der 
Jungen von älteren „Herren“. Nach Prokop (De bello Pcrsico II, 
25) standen die jungen Krieger der Eruier während ihrer Aus¬ 
bildung offenbar als SovXoi in Abhängigkeit von älteren, ihren 


l,s ) A. Kannisto, Finnisch-ugrische Forsch. 6, 1906, S. 234. 
,19 ) Vgl. Chamber*, Engl. Folk-Play S.50ff., 160 ff. 
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SeaJtötca. Mit diesen 80 CX 01 der Eruier glaubt 0. H ö f 1 e r , unter 
Hinweis auf das Fortleben solcher hündischer Lebensform im 
modernen Pennalismus und in verwandten Einrichtungen, die 
germanischen Kriegernamen auf -„knccht“ zusammenstellen zu 
dürfen (Kult. Geheimb. I, 266 ff.). An anderer Stelle weist 
Höfler (1, 55, Anm. 196) darauf hin, „daß in den ,Goldencr 4 - 
Geschichten immer wieder die seltsam anmutenden Erlebnisse 
eines Knaben im Mittelpunkt stehen, der, in Felle (!) gekleidet, 
Knechtesdienste tun muß und in merkwürdiger Abhängigkeit 
von einem Alten ist, der ebenfalls häufig halb theriomorphe 
Züge aufweist. Der Knabe muß verschiedene Proben ablegen, 
che er zum freien Helden wird. Dabei spielt in den entscheiden¬ 
den Szenen ein ,dreibeiniges‘ Pferd eine sehr wesentliche Rolle.“ 
Hier wie in den Überlieferungen von Jung-Siegfrieds „Knecht¬ 
schaft“ beim Schmied vermutet Höfler Zusammenhänge mit 
„hündischem“ Ritual. Erinnern wir uns, daß Rubin in den 
Schwerttänzcu konsequent die Rolle eines Initianden spielt, so 
ließe sich sein Knechtsverhältnis leicht aus einer Art „Fuchscn- 
zcit“ vor der Initiation erklären. 

Zur Tatsache, daß Rubin in den Arztspiclen auch selbst als 
Arzt auftritt (vgl. „maistcr Iiubein “ in Fsp. 66 , Keller, 578, 
30 f.), sei bemerkt, daß zwischen Initiator und Initiand oft 
äußerlich wenig Unterschied besteht. So zeigt u. a. (worauf 
Höfler aufmerksam macht) eine Abbildung des sog. Pickertschen 
Schcmbarlhuchcs (Nürnberger Stadtarch. Cod. Nor. K. 444) in 
der Mitte eines Bogentanzes einen Narren, dem von einem 
anderen Manne in Narrenkleidung Zähne gerissen werden. Auf 
Grund der von uns aus Mastickar und Sterzinger Spiel (Fsp. IV) 
rekonstruierten Heilungsszene scheint es mir doch nicht aus¬ 
geschlossen, daß auch Rubin, der Arztknecht, wie sein Namens¬ 
vetter in den Schwerttanzspielen, ursprünglich das „Opfer“, den 
Initianden dargestellt hat. Im Mastickar nimmt der Arzt als 
Lohn für die Heilung des Toten dessen Schwester. In Fsp. IV 
wird der Geheilte selbst (Pusterbalk) als Knecht angenommen. 
Dieser Vorgang könnte der ursprüngliche sein, er müßte dann 
in dem Augenblick unverständlich, bzw. unwahrscheinlich ge¬ 
worden sein, als der Sinn des Initiationsspiels dem des realisti¬ 
schen Quacksalberspiels wich. 

Der Initiand wird nach der Tötungszeremonie in die Ge¬ 
meinschaft der „Medizinmänner“ aufgenonimen, erhält seinen 
Medizinsack und darf am Tanz der Medizinmänner teilnehmen; 
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so ist cs bei den nordamerikanischen Indianern. Ähnliche For¬ 
men werden auch bei der Initiation in die germanischen Bünde 
(Aufnahme in die Gemeinschaft der Ahnen, der Toten) bestan¬ 
den haben (bei aller rassischen Besonderheit, die Höfler scharf 
herausgearbeitet hat); und solche Riten mögen dem germanischen 
Arztspiel zugrunde liegen. 


Rubin, der Vorläufer 

Bei der Tötungsszene des Harzer Schwcrttanz-Spieles fragt 
Schnortisson, auf die übers Kreuz gehaltenen Schwerter deu¬ 
tend: „ Drauf schreiten oder drauf reiten?“ Die Könige: „ Drauf 
schreiten /“ Schnortisson: 

„Ich komme hier durchgeschritten , 

hätt ich ein Pferd , so käme ich drauf geritten .“ 

Diese Formel ist auffallend stereotyp. Wir finden sic als Ein- 
führungsverse bei den verschiedensten brauchtümlichen Auf¬ 
zügen. Die schlesischen Advents- und Wcihnachtsspiele z. B. er¬ 
öffnet in der Regel Josef als Prologsprccher: 

„Ich komm hereingeschritten , 

wenn ich ein Roß hätt , kam ich geritten .“ ,20 ) 

Josef aber vertritt hier den Knecht Ruprecht, was in Anbetracht 
der Verbindung Ruprecht—Rubin— Hobbyhorse —Schimmelreiter 
zu denken gibt. 

In manchen Orten Schlesiens tritt der Ruprecht mit seinem 
Sack in die Stube und sagt: 

„Guten Abend! Ich komme rei geschriete . 

Hätt ich ä Roß , kam ich geriete; 

Weil ich aber habe kei Roß , 

Geh ich allwäge zu fuß“ 

Ähnlich lauten die Verse im Isergebirge, und im Erzgebirge 
heißt es: 

„Ich komme geschritten . 

Hätt ich ein Pferdlein , so kam ich geritten; 

Ich hab wohl eins im Stalle stehn , 

Aber es kann nicht über die Schwelle gehn (!)“ m ) 

12 °) Vgl. F. Vogt, Schles. Weihnachtsspiele 16, 43, 248 (Johnsbnrlier 
Christkindelspiel). 

,21 ) Weineck 4 f. 
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Das hohe Alter dieser Formel beweist ihr Vorkommen schon 
in einem schlesischen Osterspiel des 15. Jahrhunderts (Hoff- 
in an ns Fundgruben II, 297), wo sie dem Vorläufer in den Mund 
gelegt ist: 

„ich wolte daher haben geritten 

ein pfert, ane pfenninge enrnochte ichs gekaufen , 

darumbe muß ich zu vuße laufen .“ 

Sehr altertümlich ist auch die Einführungsformel der englischen 
Mununers' Plays: 

lioom, room brave gallants , room! 

Pray give me room to ride! (rhyme) 

I come to show activity 

This mery christmas tide (time). 122 ) 

Ähnlich beginnen zahlreiche altenglische Maskenspiele, offen¬ 
sichtlich in Anlehnung an das Volksdrama (nicht etwa dessen 
Vorbild: vgl. Tiddy 133). Wenn wir nun hier in „ Masque of 
Owls “ (Kenilworth) finden, daß der Vorläufer und Einschrcier 
„Room, Room!' 6 schreiend auf einem Hobbyhorse einreitet, so 
möchte ich glauben, daß dies die ursprüngliche Form ist und eben 
darauf das „ room to ride “ der Mununers ’ Plays sicii bezieht. 

Die Ähnlichkeit mit den deutschen volkstümlichen Einschrei- 
Formcln läßt vermuten, daß auch hei den deutschen verwandten 
Spielen das (in der „christlichen“ Version erst?) vermißte Pferd 
ursprünglich in der Form eines Hobbyhorse vorhanden war. 
Das würde zum Ruprccht-Schimmclreiter passen. Und tatsäch¬ 
lich reitet in einem englischen Mummers' Play (Dorsetshirc) 
Father Christmas, eine der beliebtesten Prologgestalten und die 
genaue Entsprechung zum Knecht Ruprecht oder Joseph der 
deutschen Adventspiele, auf einem Hobbyhorse (Chambers, 
M. St. I, 218). Sonst ist es in den englischen Spielen gewöhnlich 

'”) R. J. E. Tiddy, The Mummcrs' PUiy. Oxford 1923, S. 86. — Ich 
nim lii.« di«« Form mit „rufe“ (z. B. llmington, Tiddy 226) fiir die ursprüng¬ 
liche Imlten, schon weil sie zur deutschen Formel paßt. Tiddy*« Annahme 
jedoch, „ridie“ könnte ein Rest der Phraseologie der St. Georgs -„Ridings“ 
sein (S. 86), scheint mir zu weit hergcholt. — Die Ausdrücke „room“, 
gallants und „ activity “ sind hier, wie Chambers (The ICnglish Folk - 
Play 8. 16 ff.) hervorgehoben hat, in altertümlichem, heute oft mißverstan¬ 
denem Sinne gebraucht: „room“ für Tanz- oder Spielplatz, wie noch bei 
Shakespeare; „ activity * nach der Elisahethanischen Theatersprache für 
„akrobatische Aufführungen, die oft minictisch waren und zweifellos 
SchwcrttUiiKc eiiiscliließen konnten“. 
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der Doktor, der auf einem Hobbyhorse bzw. auf einer Person, 
die die Rolle des Pferdes übernimmt, einreitet (vgl. Chambers I, 
218; Tiddy 164 f.). 

In den geistlichen Krämerspielen nun tritt uns Rubin in der 
Rolle des Präcursors entgegen (vgl. Erlau III, 57 ff.: Rubin 
proclamando ludurn , mit der Randglosse „ praecursor“). In 
einem böhmischen Ludus pasce fanden wir (neben dem eben¬ 
falls als „ barbatus “ bezeichneten Krämer-Doktor!) als Vorläufer 
einen „ barbatus “ („ante ornnes barbatus vadit “ — vielleicht der 
Arzt selbst?). Im Sterzinger Maria-Lichtmeß-Spiel (ed. Pichler, 
Drama des Mittelalters 99 ff.; vgl. Stumpfl, Schauspielmasken 50) 
wird vorgeschrieben: „Primo exit Praecursor non Larva nec 
equina barba indutus , sed honestis vestimentis 9 nec vesicas in 
manu gestans , sed sceptrum vel baculum depictum .“ Zur volks¬ 
tümlichen Aufmachung des Vorläufers gehörte also der Bart 
sowie ein Schlaggerät; das Schlagen mit Blasen (vesica) ist im 
Brauchtum sehr verbreitet (s. unten). Da das Tiroler Spiel für 
eine Aufführung in der Kirche bestimmt war (vgl. die An¬ 
weisung: Tune sit altarc in medio ecclesiae vel loco congruo 
paratum), hielt man ein ausdrückliches Verbot der heidnischen 
Attribute für angezeigt. 

Man hat gerade in dieser Sterzinger Anweisung einen Beweis 
dafür sehen wollen, daß als Ein- und Ausschreier Mimen an den 
geistlichen Aufführungen teilnahmen. „Der Gaukelmann“, meinte 
K. W e i n h o 1 d , 1M ) „mußte sich also in einen ehrsamen Spruch¬ 
sprecher, sehr oft auch in einen stattlichen Herold verwandeln.“ 
Ich habe bereits an anderer Stelle (Schauspielmasken 50) da¬ 
gegen eingewandt, daß gerade die Rolle des Präcursors und des 
Herolds nachweisbar von vornehmen Spielern, meist vom Spiel¬ 
leiter selbst gegeben wurde. So wissen wir, daß z. B. Vigil 
Raber, aus dessen Sammlung auch unser Maria-Lichtmeß-Spiel 
stammt, in Cavalese 1514 im Ludus de ascensione domini selbst 
den Präcursor gespielt hat (vgl. Wackernell, Altd. Pspp. aus 
Tirol 1897, S. IX f.). Aber auch die Annahme von O. K o i s ch - 
w i t z , 174 ) daß der mittelalterliche Turnierherold aufs Theater 
übernommen worden sei (einerseits als Prologsprccher, ander¬ 
seits als Gefolgsmann), kann nur in sehr beschränktem Sinne 

,23 ) Über das Komische im altdeutschen Schauspiel, Gosches Jnhrb. 
f. Literaturgesch. I, 1865, S. 32. 

,21 ) Der Theaterhcrold im deutschen Schauspiel des Mittelalters und 
der Reformationszcit (= German. Studien 46), Berlin 1926, S. 38. 
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Geltung beanspruchen. Wohl wird in späterer Zeit eine Nach¬ 
ahmung ritterlicher Sitten zugenommen haben (man vgl, etwa 
im Sterzinger Passionsspiel den Servus Pilati, der wirklich, wie 
Koischwitz sagt, „ganz im Stil des den Ritter in die Turnier¬ 
schranken einführenden Krogiraeres“ auf tritt), aber mit dem 
Ursprung des Vorläufers im volkstümlichen Spiel, in Brauch¬ 
tum und Fastnachtspiel kann das nichts zu tun haben; diese Ge¬ 
stalt ist zweifellos älter, ja wohl das Urbild des ritterlichen 
Herolds. Es scheint mir daher eine ganz irrige Vorstellung, 
wenn Koischwitz meint, der Herold habe seinen „ursprünglichen 
Charakter 44 am reinsten in den Fastnachtspielen des 15. Jahr¬ 
hunderts erhalten, weil er hier „in erster Linie, seiner ritter¬ 
lichen Turniertätigkeit entsprechend, als Zugführer und Er- 
öffner 44 wirke (S. 44). 

Das Urbild des Vorläufers ist dort zu suchen, wo — um ein 
ganz primitives Beispiel zu nennen — der „Wegauskehrer 44 im 
Murauer Faschingsrennen zu Hause ist, der in seiner alten kul¬ 
tischen Tracht die unglaublichsten Sprünge und Späße ausführt. 
Bei allen Umzügen dieser Art sehen wir ihn an der Spitze, auch 
bei den „ Masquerades “ der Basken und bei den englischen 
Mummers 9 Plays. Wenn bei den letzteren mit dem Schwert ein 
Kreis gezogen und oft noch rund um den so bczeichneten Spiel¬ 
platz mit einem Besen ausgekehrt wird, so sind das deutlich Reste 
alter Ritualformen. ,25 ) Die heute oft angenommene apotropäische 
Funktion kann nur sekundär sein, da ja die Läufer selbst 
Dämonen darstellen und immer noch im Volk als solche gel¬ 
ten. ,2fl ) Das Ursprüngliche und Wesentliche scheint die Weg¬ 
bereiterrolle zu sein: der Vorläufer im Faschingsrennen muß 
jeden Gegner, der ihm entgegentritt, „schmeißen 44 . 

Bei den Schwerttänzen hält meist der Führer die witzigen 
Einleitungs- und Schlußreden. In Nordengland fällt der Prolog 
dem Tommy oder ,,/ooZ“ zu, der in Fell und Schwanz eines 
Fuchses noch theriomorphe Kostümreste bewahrt hat (Cham- 

,26 ) Vgl. T. F. Ordish, Folk-Lore IV, 1893, 153. 

,an ) Vgl. H öfter, Kult. Geheimb. I, 13 ff. — Für die psychologische 
Einstellung der Bauern zu diesen Bräuchen ist die Auskunft bezeichnend, 
die Wolfram (Wiener ZfVk. 37, 1932, S. 61 f.) über das alpcnländiscke 
sog. „ Adl/tidn den Umzug mit dem alten llol/.pflug, erhielt: „Man zahlte 
mir auf, welche Burschen und Knechte es waren, die da mit geschwärzten 
Gesichtern unter teuflischem Toben das letzte Mal umhergezogen waren. 
Gleichzeitig wurde mir aber auf meine Frage erklärt, daß sie die Geister 
und das unheilige Volk seien.“ 
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bers I, 192). So wechseln Führer und Narr in dieser Rolle, im 
Brauchtum wie im Drama. In Indien entspricht (nach. v. Schroe- 
dcrs Auslegung von Rigv. 9, 112: RV. S. 429 ff. 451) dem Vor¬ 
läufer der Vorsänger im volkstümlichen Umzug beim Somafest, 
bei dem auch all die anderen, bei unseren Volksumzügen üb¬ 
lichen Figuren wie Hobbyhorse, Schmied und Mehlweib, ver¬ 
treten sind. 

Hier, in uraltem Brauchtum, wird der Ursprung des drama¬ 
tischen Präcursors zu suchen sein. Hier ist seine Erscheinung 
sowohl als Einschreier (Prolog und Vorstellung) wie als Weg¬ 
bahner, als prahlender „Herold“ wie als witziger Narr vorgebil¬ 
det. Der Keim zu berufsmäßiger Ausbildung lag schon in der 
Schwierigkeit dieser Rolle, damit auch der Ansatz zum Verfall 
dieses „Amtes“ in der Hand von Professionals. Diese Entwick¬ 
lung hat sich im bäuerlich-brauchtümlichen Kreis ganz selbstän¬ 
dig vollzogen. Gelegentliche Anlehnung an Formen der Ober¬ 
schicht darf nicht dazu verführen, gesunkenes Kulturgut zu 
wittern. Vielmehr ist m. E. noch beim höfischen Herold des 
Mittelalters vieles nur durch seine Herkunft aus dem kultischen 
Brauchtum zu erklären, so das ihm zustehende Narrenrecht, die 
Wahrheit zu sagen, und auch wohl sein moralisches Ansehen, 
seine sittliche Bedeutung, die ich nicht wie Koischwitz (S. 40) 
als später „angedichtet“ ansehen kann. Hier wie beim Hof¬ 
narren möchte ich Reste altgermanischer sozialer Ordnungen 
vermuten, die mit der auch politisch sehr bedeutenden Organi¬ 
sation der Männerbünde Zusammenhängen. 

Dem Aufzug des Wilden Heeres geht oft ein Wegbereiter, 
ein Warner voran, mit einer Keule (nach Ordericus Vitalis um 
1091) oder einem weißen Stab. In vielen Gegenden Deutsch¬ 
lands heißt er der treue Eckart, wie auch eine im späteren 
Drama beliebte Prologfigur. Daß hier nur etwa die Verbindung 
mit der Tannhäusersage (im 15. Jahrhundert in der „Mörin“ 
des Hermann von Sachsenheim) zur Popularisierung des ger¬ 
manischen Helden als Warner und Sittenprediger geführt haben 
soll, 12 ') scheint doch sehr fraglich. Die Verbindung mit dem 
Wilden Heer und den Männerbünden dürfte, wie Höfler vor 
allem aus der Harlungensage schließen will, doch alt sein. Dem 
müßte in der Richtung, in der Höfler das Problem angeschnitten 

, * 7 ) Vgl. Fr. Wegner, Die »christl. Warnung d. treuen Eckarts“ des 
Barth. Ringwaldt, Germanist. Abli. 33, Breslau 1909, S. 14 f. 
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hat (I, 72 ff., 281), weiter nachgegangen werden. Wir vermerken 
bloß, daß der Rubin der Krämerspiele sich in einer stereotypen 
Formel auf einen „Eckart“ zu beziehen pflegt, was schwerlich 
mit Rueff (Rhein. Osp. S. 125) bloß als Parodie der Heldensage 
gedeutet werden kann. Erlau III, 128 ff. stellt sich Rubin dem 
Meister mit diesen Worten vor: 

„Herr, ich haiß Pastaun, 

ich lig des morgens hinder dem zaun. 

wen di maid das viech auz treibt 

und si da hinden peleibt 9 

so wirß ich si nider 

und schiitt ob ir mein gefider 

und reib ir spanlang Meten in den part 9 

das si wänt 9 ich haiß Ekhart. 

herr 9 das ist nicht der nam mein, 

ich haiß der liecht 9 vein 9 zart, guidein Rubein“ 

Ungefähr dasselbe sagt im Innsbrucker Osterspiel V. 596 ff. der 
andere Knecht Pusterbalk ich haiß der krumme Eckart“); 

vgl. Rub. Rolle 23: 99 treuch Eckhart“; Fsp. IV: „ er wirt gesundt. 
an der vart / gleych als der plint eclcehart“; Fsp. XXIV, 366. 
Im kleineren Tiroler Osp. (Pichler 157) sagt der Knecht des 
Gärtners: „ Ich wil ir scheren den bart / Daß si meint, ich heiß 
Eberhard“ Die Überlieferung deutet darauf, daß im südost¬ 
deutschen erotischen Slang mit dem „Eckart“ eiu Sinn ver¬ 
bunden wurde, der m. E. nicht von der Gestalt der Sage, sondern 
nur von der des Brauchtums herrühren kann. 128 ) Das wird noch 
näher zu untersuchen sein. 120 ) 

Zusammenfassend läßt sich sagen, daß auch Rubin als Vor¬ 
läufer und „treuer Eckart“ auf kultbündischen Ursprung weist. 

,JS ) FI ö f 1 e r (I, 280 f.) hat auf einen Fronleichnams-Brauch aus der 
Gegend von Tondern aufmerksam gemacht, nach dem jährlich zur Er- 
inncrung an die Ermordung des hl. Evermarus durch einen sagenhaften 
Räuber llacco und seine wilde Schar eine Prozession mit mimischer Dar- 
itrlliing «1er Sage veranstaltet wurde. Berittene „Räuber“ überfallen eine 
Pilgerschar, hetzen den jüngsten Pilger (nicht den Heiligen!) in den 
Wald, erlegen ihn mit einem Bogenschuß und legen ihn „wie einen Sack“ 
quer vor den Reiter übers Pferd. Es handelt sich deutlich um einen 
sekundär vcrchristlichten alten Brauch, der deutliche Berührungspunkte mit 
der Sage von der Wilden Jagd hat. (Vgl. F. Li eh recht, cd. Otia Im - 
porialia de» Gervasius von Tilhury, 1856, S. 201 fT.) Hofier stellt nun den 
„Räuher“-nauicn llacco zu mhd. Hache , ndd. * linke (vgl. an. Aki in der 
Thidrekssuga), dein Namen von Ekkcharts Vater, in dem man eine Hypo- 
Mnsc Ekkcharts erblicken darf. Wenn Ekkeharl zweimal in der mhd. 
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Uxor mercatoris 

Wie den Knecht Rubin, so hat man auch die Frau des Arztes, 
die uxor mercatoris , als „erste frei erfundene Figur der deutschen 
dramat. Literatur“ bezeichnet (Krüger 7). Und da sie in der 
Überlieferung zuerst im lat. Benediktbeurer Osp. (Hs. von ca. 
1225; ed. W. Meyer, Fragm. Burana 1901, S. 126 ff., S. 129) auf- 
taucht, so erklärte man die Neuerung kurzerhand als eine 
Schöpfung des Benediktbeurer Dichters (Krüger 19), als einen 
bewundernswerten „dramatischen Wurf“ (Dürre 31 f.). In bezug 
auf die Neuverteilung und Umformung der traditionellen lat. 
Kaufstrophen mag dies auch in gewissem Sinne zutreffen. Die 
ordnende Hand, wenn auch nicht eines Dichters, so doch eines 
geschickten Bearbeiters, ist deutlich zu erkennen. Daß die Preis¬ 
forderung der Uxor in den Mund gelegt wird, mag man immer¬ 
hin „psychologisch fein beobachtet“ nennen (Dürre 33; Hopfner 
133). Sinnlos wird dann allerdings das in den Versen des 
Krämers stchengebliebenc „ aliter nusquam portabitis “ (V. 95 ff.), 
und auch die Anrede 9 ,rnercator iuvenis “ paßt wenig zu dem 
verheirateten Apotecarius (siehe unten!). Im ganzen bekundet die 
Bearbeitung m. E. doch nicht genug schöpferischen Geist, um 
dem Verfasser eine so bedeutende Neuerung, wie sie die E r - 
f i n d u li g einer Uxor wäre, zuschreiben zu können. Die Wahr¬ 
scheinlichkeit, daß die Anregung auch hier aus einer volkstüm¬ 
lichen Spieltradition kam, scheint mir von vornherein gegeben. 

Die volkssprachigen Spiele deuten auch tatsächlich darauf 
hin, daß die Uxorszene im geistlichen Drama auf eine sehr alte 
Überlieferung zurückgeht. Gewöhnlich gipfelt sie in einer 
Streit- und Prügelszene zwischen den Eheleuten. Dabei fällt auf, 


höfischen Dichtung vorgeführt wird, wie er einen gefangenen oder erlegten 
Gegner quer vor sich im Sattel hat, so ist dos zweifellos ein „Reflex des 
Volksglaubens“ (Hofier I, 281; F. Panzer, Dt. Heldensage im Breis¬ 
gau 54 f.). Hofier vermutet, „daß an Stelle des jüngsten Pilgers 4 auch eine 
weibliche Maske das Opfer einer solchen ,wilden‘ Jagd sein konnte“ und 
daß hier Elemente eines alten Initiationsritus zu finden sind. Es scheint 
mir nicht ausgeschlossen, daß manche Züge Rubin-Eckharts in der dra¬ 
matischen Überlieferung solche Zusammenhänge spiegeln. 

12t> ) Vgl. neben Höfler, K. G. T, 18 f„ 39, 72 ff., den Artikel im Hwb. 
d. dt. Aberglaubens II (1929/30), 541 ff. von Singer, ferner eine Berliner 
Dissertation von Günther Birkenfeld, Die Gestalt des treuen Eckart 
in der dt. Sage und Lit. (Maschinenschr.) 1924. 
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daß (bei im übrigen weitgehender Übereinstimmung) der Anlaß 
zum Streit sehr verschieden dargestellt wird. Während z. B. im 
Innsbrucker Osterspiel die habsüchtige Krämersfrau über das 
Nachgeben ihres Mannes im Preishandel empört ist und dafür 
von diesem verprügelt wird (wie ähnlich im Mastickar), nennt 
in der Frankfurter Dirigierrolle und in der erweiterten Alsfelder 
Fassung der Mercator selbst den hohen Preis, wogegen diesmal 
die Uxor für die Marien bittet und dafür Schläge bekommt, nach 
Bäschlin (19) eine „klägliche Lösung“, da so der Streit „wider¬ 
wärtig“ werde. Im Wiener Osterspiel fehlt das Feilschen um 
den Preis ganz, trotzdem ist dem Spiel eine derbe Streitszene 
mit der Uxor angehängt. Im Haller Passionsspiel (V. 1382 ff.) 
wird die Prügelszene ausnahmsweise vermieden, indem der 
Medicus der Fürsprache der Medica nachgibt, eine sichtlich 
sekundäre Umbildung im christlichen Sinn, entsprechend der 
strengeren Tendenz der Tiroler geistlichen Spiele. Im Benedikt- 
beurer Passionsspiel endlich wird die Uxor bloß in der Pro¬ 
zessionsordnung neben dem Mercator angeführt, ohne im Text 
eine Rolle zu haben (gleich der Frau des Pilatus; vgl. dazu 
Heinzei Abh. 58), also eine deutliche Rückbildung schon im 
13. Jahrhundert. 

Nach alldem kann der Anlaß zur Einführung der Streitszene 
m. E. unmöglich bloß in der Schwierigkeit der Vereinigung der 
lat. C-Strophen mit der deutschen K-Szene (Preisverschiedenheit) 
liegen, wie Bäschlin (S. 18) meint. Vielmehr gewinnen wir den 
Eindruck, daß die Prügelszene ein alter Bestandteil des volks¬ 
tümlichen Spiels war und daß sich erst bei der Einfügung ins 
geistliche Spiel die Notwendigkeit einer der neuen Handlung 
(Kaufszene) gemäßen Motivierung ergab, soweit man auf eine 
solche nicht ganz verzichten wollte (Wiener Osp.) oder den Streit 
unterdrückte (Hall, Benediktb. Psp.). Für diese Auffassung 
spricht auch die Tatsache, daß die so „beliebte“ Streitszene n u r 
in sehr grober Form überliefert ist, wofür Bäschlins Erklärungs¬ 
versuch: „Die Streitszene wurde sehr bald [?] von jedem Ab¬ 
schreiber eigenmächtig ausgebaut [??] und vergröbert, und 
darum [?] ist sie uns nur in entarteten Formen überliefert“ 
(S. 19), doch ganz ungenügend erscheint. 

Bemerkenswert sind ferner die stereotypen und doch fast 
durchwegs unmotivierten Klagcvcrse der Frau (Innsbr. Osp. 
V. 927 ff.; Wiener Osp. 321, 8 ff.; Erlau III, 837 ff.; Alsfeld. Psp. 
7604 ff.): 
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„Ja ja leyder 

syn daz dye nuwen cleyder 

dye du mir cza denen ostern hast gegeben? 

daz du daz jar (Erlau, Wien, Alsf.: phingsten) 

nymrner must ubir leben!“ 

Im Mastickar (V. 386) heißt es „ hodom “ = zur Kirmes (?). 
Dieselben Verse mit „fastnacht“ statt „ostern“ sind in einer 
Reihe von Fastnachtspielen enthalten: Fsp. IV, 374 ff.; Keller 
Fsp. 57 (S. 511): 

„Ach und ach und iemer laider 

sind das die neue klaider 

die du mir zu diser fasnacht gist?“ 

(Die Präsensform hier übrigens logischer als das Perfektum der 
Osterfassung.) Michels (49 f.) hielt die Fassung mit Ostern für 
das Ursprüngliche, „da man zur Fastnacht keine Festgewänder 
anzulegen pflegte“ (?), und benutzte dies als Argument für seine 
Hypothese vom Ursprung des Fastnachtspiels aus dem geist¬ 
lichen Drama. Es handelt sich aber doch gar nicht um das An¬ 
legen von Festgewändern, sondern um das Schenken von neuen 
Kleidern. Daß dies zu Ostern besonders üblich wäre, ist mir 
nicht bekannt, dagegen finde ich z. B. in Schweden den Aber¬ 
glauben: „Wer nicht zu Julabend neue Kleider bekommt oder 
irgend etwas Neues, wird von den Julesveinar fortgeholt“ und: 
„Dasselbe sagt man vom Nytaarsbuk am Neujahrsabend“ (Mann¬ 
hardt II, 192). Es liegt also wohl ein „abergläubischer“ Brauch 
zugrunde, was doch wieder in die volkstümliche Sphäre weist. 
Wichtiger als die Zeitfrage scheint mir, daß die Klageverse in 
den Krämerszenen eines Zusammenhanges entbehren. Eine Aus¬ 
nahme bildet das Lübener Bruchstück eines Rubinspiels (von 
einem Buchdeckel aus dem Jahr 1485), wo der Medicus seiner 
Frau (V. 150) verspricht: „Ich wil dir newe cleidir kauffn ...“ 
Die ursprüngliche Form scheint mir aber Fsp. 57 (Keller 510, 
29 ff.) überliefert zu haben, wo der Arzt, indem er sein Weib 
prügelt, sagt: 

„Hat das nit der teufel geschaffen , 

Das du alles ding muost wider klaffen? 

So hob dir s chuo ch zu Ion . 

Du soll fürpas nimer thuon“ 

Worauf das Weib: „Ach und ach und imer leider / Sind das die 
neue klaider .. 
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Das, worauf es ankommt, sind offenbar die Prügel als solche. 
Diese würden als komisches Motiv weiter keine Erklärung 
brauchen. Häusliche Prügelszenen stehen schon im Mittelpunkt 
der niederländischen Sottien aus dem 14. Jahrhundert, der Nach¬ 
spiele zu den Abele-spelen (wobei einmal ein „Rnbben“ als be¬ 
trogener Ehemann fungiert). Nach Höfler wären hier wie bei 
den Fastnachtspielen die Wurzeln in hündischen Rügespielen zu 
suchen. Beim Osterspiel scheint aber ein alter Osterbrauch zu¬ 
grunde zu liegen, von dem schon im 12. Jahrhundert Belethus 
(Rationale divin. off.) berichtet: „Notandum quoque est in 
plerisque regionibus, secundo die post pascha , mulieres 
maritos suo s verberare a c vici s sim vir o s e a s 
tertia die; quod ob eam rem faciunt 9 ut ostendant sese mutuo 
debere corrigere , ne tempore illo alter ab alterutro thori debiturn 
exigat .“ Man wird diesen Brauch, daß Mann und Frau sich zur 
Osterzeit gegenseitig prügeln, kaum vom christlichen Oster¬ 
fest ableiten können. Wahrscheinlich liegt ein fruchtbarkeits- 
magi8chcr Sinn darin. Im alten Rom ließen sich die Frauen zur 
Förderung ihrer Fruchtbarkeit am Luperkalienfest von den 
Männern züchtigen. Dazu verwies 0. M e n s i n g (Nieder¬ 
deutsches Allerlei 1934, S. 21) auf die mecklenburgische Sitte, 
„daß man sich zu Fastnacht mit zierlichen Ruten aus Silberdraht 
beschenkte, auf denen gebündelte Kinder, schnäbelnde Täub¬ 
chen, auch ein Storch mit einem Kinde dargestellt waren“. Mit 
solchen Frühlingsbräuchen wird wohl die Aufnahme einer ehe¬ 
lichen Prügelszene in das geistliche Osterspiel Zusammenhängen. 

Jedenfalls kann als sicher gelten, daß die Verknüpfung mit 
dem Salbenkauf sekundär ist. Betrachten wir die Uxorszenen in 
ihrer Beziehung zum Marienspiel, so gewinnen wir im ganzen 
den Eindruck, daß hier unmöglich das Ergebnis eines organischen 
Ausbaus bzw. einer Entartung der „ursprünglichen“ Kaufszene 
vorliegen kann, sondern daß offenbar in ein schon bestehendes 
Arztspiel nachträglich die Marienhandlung interpoliert wurde 
(wie dies schon die Heilungsszenc gezeigt hat). Nur so läßt sich 
etwa im Wiener Osterspiel (14. Jh.) die Inkonsequenz erklären, 
daß der Arzt erst als Gauner gezeichnet ist, später aber den 
Marien gegenüber freundlich erscheint, wogegen nun die „erzfm“ 
die Böse spielt. Im Alsfelder Passionsspiel ist cs wieder um¬ 
gekehrt: der plötzliche Zornausbruch (V. 7598 ff.) nach den ganz 
harmlosen Worten der Uxor (V. 7594 ff.) steht in Widerspruch 
zur Freundlichkeit und Teilnahme, die der Mercator anfangs 
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für die Marien zeigt. Immerhin scheinen die Prügel zunächst 
die Folge des Eintretens der Krämersfrau für die Marien zu 
sein. Rubins schadenfrohe Worte aber deuten auf einen ganz 
anderen Zusammenhang: BA. 7613: Servus clamat alta voce 
post percussionem uxoris (V. 7616 ff.): 

„ ... Esz hot myn herre myn frauwe geslagen 

mit der fusst uff den kragen! 

das hot ir nicht umsust gethan 

wan er ist eyn biddermann: 

ir thut der huren gar recht , 

wan szie versprochen hot synen knecht .“ 

Die Aisfelder Krämerszene kennzeichnet sich also als Rückbil¬ 
dung aus einem Spiel, dessen ursprünglicher Hergang nicht mehr 
erkennbar ist, in dem jedoch eine Beziehung zwischen Uxor und 
Knecht (Rubin) anzunehmen ist. 

Eine solche stellt das Entführungsmotiv dar, das z. B. im 
Innsbrucker Osterspiel (V. 967—80) sowie in den Erlauer 
Texten erhalten ist. Audi in Erlau III bekommt nadi dem vor¬ 
liegenden Text die Medica ihre Prügel, weil sie sidi in den 
Handel mit den Marien einmengt, diesmal wieder als geiziges 
Weib, das die Salbe nidit so billig geben will. Aber das ist (wie 
die ganze Marienszene) ,3 °) unverkennbar sekundär. Wie im 
Aisfelder Spiel begleitet Rubin die Prügel mit schadenfrohen 
Bemerkungen (dicit gaudendo: V. 823 ff.) und sdiließt diesmal 
deutlidier (V. 835 f.): „Er tut ir gar recht / ich vancz nächten 
pei meinem chnecht .“ Wenn die Uxor unmittelbar vorher 
(V. 805 ff.) ohne logischen Zusammenhang mit dem Salben¬ 
verkauf ihrem Mann Impotenz vorwirft, so wird das als Rest des 
ursprünglichen Streites anzusehen sein, dessen Thema eben vor 
der Interpolation der Marienhandlung der von Rubin erwähnte 
Ehebruch gewesen sein muß. Nach dem Streit entführt Rubin 
die Medica. Einige Verse lassen schließen, daß der Ehebruch — 
und zwar mit Rubin selbst! — dieser Entführungsszene schon 
im Originalspiel vorausgegangen ist; vgl. Rubinus ad medicam 
(V. 861 f.): „ . .. volgt meinem rat / alz ich euch nächten pat;“ 
und V. 899, mit erotischer Anspielung auf die vergangene Nacht. 
Wir erinnern uns auch, daß Rubin sich als Lohn ausbedang 
(V. 222 f.): „ ez muz auch in dem geding sein / di herzenlieb frau 
mein . ..“ Vgl. Innsbr. Osp. V. 502 ff.: 

13 °) Vgl. z. B. V. 742 f., wo die dritte Maria sagt: „ dort siezt ein hübscher 
jungeling , wir eilen zu im drol ..im Widerspruch zur vorangehenden 
Szene, in der Rubin die Marien bereits zum Arzt geführt hat. 
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„und derloubet mir daz, 
daz ich dye czit vortribe * 

mit dinem jungen wybe 
dez obendez bye dem fiire . . 

(Siehe Pusterpalks Forderung Erlau III, 300 ff.; Rubin in der 
Wiener Rubin-Rolle 53 f., 55, 154 f.; Fsp. IV, 107 ff.) Das eigen¬ 
tümliche Verstecken der Uxor in Erlau III (BA. 229: Uxor autem 
abscondit se et maneat in angulo suo) und das Verstecken des 
Rubin in anderen Spielen (Berliner Bruchst., 14. Jh., ed. Seel¬ 
mann, ZfdA. 63, 1926, 257 ff.) sowie das stereotype Rufen nach 
Rubin (das der Mastickar in deutscher Sprache übernommen hat) 
hingen vielleicht mit dem Ehebruch zusammen, den im Original¬ 
spiel die Medica mit dem Knecht Rubin beging. Auf eine solche 
Rolle deutet ja die Gestalt Rubins von vornherein. Sie weist 
geradezu phallische Züge auf. Demgegenüber erscheint der 
Medicus (barbatus) als alter Mann, als „ sirnant“, wie ihn Rubin 
Erlau III, 735 unmißverständlich nennt. 

Wieder scheint das Sterzinger Fastnachtspiel „ Ipocras“ 
(Fsp. IV) die ursprüngliche Form besser bewahrt zu haben. 
BA. 323 heißt es da: „ Nun schiafft der arczt ain weyll, darnach 
lauft sy [das weyb] mit rubein hinder das volkh; der Treybm - 
schalkh weckht den arczt auf . . .“ Nach einigen eingesprengten 
Versen, die sich auf die Heilungsszenc beziehen, folgt die Prügel¬ 
szene. Darauf schreit Rubein (V. 378 ff.): 

„Sy, lieber her, nun habt eurn grnach! 

Solich ding ich nie gesach. 

Nun, warum schiacht ir eur frauen?“ 

Arczt: „Ich mueß sy doch lassn schauen, 
das ich ir man pin; 

Sy luf mir leicht heint noch ain mall hin“ 

Da Rubin sie in Schutz zu nehmen sucht, schöpft der Arzt 
Verdacht: 

„Sy, lieber, ich main, du seyst der. 

Damit sy sey gangen von hinn; 
mich triegn den all mein sinn, 
oder man gelaub mir nirner nicht , 
ich main, du seyst der selbig posbicht“ 

So kann cs als sicher gelten, daß im Originalspicl die Untreue 
der Medica mit dem Knecht den Anlaß zur Streit- und Priigel- 
szene gab. 



300 


Das Arztspiel 


Rituelle Hochzeit 

Wir finden in der Uxor-Szene bestätigt, was schon unsere 
Untersuchung der Kernszene des Arztspieles, der Heilungsszene, 
ergab, daß die deutschen Krämerspiele durch Bearbeitung eines 
Volksspiels entstanden sind. Haben Arzt und Rubin auf kul¬ 
tischen Ursprung gewiesen, so scheint die Uxor-Szene zunächst 
von rein possenhafter Art, im Stile der zahlreichen ehelichen 
Streitszenen des späteren Fastnachtspicls. Diese gehen, wie 
H ö f 1 e r wahrscheinlich gemacht hat, besonders wo es sich um 
Verspottung eines „Siemannes“ handelt, auf männerbündischc 
Rügespiele zurück. Nun wäre es denkbar, daß zur Zeit der 
Übernahme ins geistliche Drama, spätestens im 13. Jahrhundert, 
das volkstümliche Arztspiel bereits zur rein weltlichen (d. h. 
kultisch entleerten) Posse geworden wäre und als solche — 
sekundär also — eine Vermischung mit anderen Volksspielen 
erfahren hätte. 

Es bleibt aber noch eine andere Möglichkeit zu erwägen. In 
Frankreich und England treffen wir Robin mit einem weiblichen 
Partner: „ Robin et Marion ‘ und Robin Hood mit Maid Marian . 
Letztere deutet freilich, zumindest, was den Namen anbelangt, 
auf französischen Einfluß (Chambers I, 176; Nilsson, Feste 84 
etc.). In Frankreich reicht die Überlieferung bis ins 13. Jahr¬ 
hundert zurück. In die Zeit um 1285 fällt die früheste Auf¬ 
führung jener „ersten komischen Oper' 6 , des Schäferspiels von 
99 Robin et Marion 6 des berühmten Trouveres Ad am de la Ilale 
(ed. Langlois, Paris 1896 u. 1924), 131 ) Mit unserem Rubin zeigt 
der Robin des Adam kaum einen Berührungspunkt. Der Bauer 
ist schon mit städtisch-aristokratischem Hochmut als Tölpel ge¬ 
sehen, wenn auch im Rahmen gekünstelter Schäferidylle. Er hat 
schon Züge jenes ebenfalls in Flandern beheimateten Rubben, 
des betrogenen Ehemannes, der sich jeden Bären aufbinden 
läßt. Adams Spiel muß jedoch als Produkt einer älteren Tra¬ 
dition gewertet werden. Robin und Marion waren längst das 
typische Liebespaar der Pastourellendichtung (vgl. B a h 1 s e n , 
Ausgaben u. Abh. aus d. Geb. d. Roman. Philol. Nr. 27, Marburg 
1885,108 ff.). Noch weiter zurück führen die Wurzeln ins Brauch- 

,3! ) Nach der Uraufführung in Neapel, wo der Dichter im Gefolge 
Roberts II. von Artois vorübergehend weilte, fand 1290 eine Aufführung 
in Arras, der Heimatstadt des Dichters, statt. 
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tum, und da wäre allerdings eine Urverwandtschaft mit Rubin 
und Robin Hood nicht ausgeschlossen. Robin und Marion waren, 
wie wir aus dem Spätmittelalter wissen, die Hauptpersonen bei 
volkstümlichen Pfingstspielen in Frankreich. So berichtet ein 
Dokument vom Jahre 1392 (Liter, remiss.; Du Cange v. „Robi- 
netus“): „Jehan le Begue et cinq ou six aulres cscoliers , ses 
compagnons s'en alerent jouer par la ville d*Angiers , Robin et 
Marion , ainsi quil est accoustume de faire chascun an les foiriez 
de Penthecouste en la ditte ville d' Angier s par les gens du pays> 
tant par les cscoliers et filz de bourgois comme autres “ (vgl. 
dazu Mannhardt I, 546 Anm. 3). Daß bei diesen jährlichen 
Pfingstspielen ebenso wie bei den englischen Robin Uood-Spielcn 
und den deutschen Neidhartspielen „ein unleugbarer Zusammen¬ 
hang mit den festlichen Aufzügen, die nach uraltem Brauch beim 
Eintritt der schönen Jahreszeit zur Begrüßung des Frühlings ver¬ 
anstaltet wurden“, bestand, hat auch Creizenach zugegeben 
(I, 393). Zu beachten ist übrigens, daß Adams zweites Drama, 
das sog. Spiel von der Blätterlaube („Jeu d'Adam “ oder „de la 
Feuillee‘\ ed. E. Langlois, Adam le Bossu , 2 Paris 1911), 
gleichfalls aus dem Brauchtum schöpft. Es enthält eine Arzt¬ 
szene in der Art eines männerbündischen Riigcspielcs; drei Feen 
treten auf, für die ein gedeckter Tisch vorbereitet ist (!); und 
Croquesos hat einer der Feen eine Liebcsbotschaft seines Herrn 
Hielclcin (Harlekin!), des Führers des Wilden Heeres, zu über¬ 
bringen. Das Ganze ist so eng mit hündischem Brauchtum ver¬ 
knüpft, daß die schon von anderer Seite geäußerten Zweifel an 
Adams Autorschaft ,32 ) doch nicht ganz unberechtigt erscheinen. 
Jedenfalls wird man mit Creizenach (I, 397) an eine Ver¬ 
anstaltung im Puys von Arras (also in einer jener Genossen¬ 
schaften und Narrengesellschaften, die zweifellos aus alten Kult¬ 
bünden erwachsen sind; s. Höfler) denken müssen, worauf auch 
der Umstand weist, daß einmal dem Narren eine Bestrafung 
durch den Prince du Puy angedroht wird. 

Man hat die Pastourellendichtung von der bukolischen Lyrik 
hergeleitet und Reich (Mimus 842, Anm. 1) erklärte das Spiel 
von „Robin und Marion“ kurzweg als eine direkte Fortsetzung 

,S2 ) Nachdem schon von Paulin Paris und M a g n i n Zweifel in 
dieser Richtung geäußert worden waren, hat dann A. C u c s n o n, Adam de 
la Ilalc et le Jeu de la Feuillee (Moyen Age XXVIII, 1915/16, S. 173 ff.), 
die Autorschaft Adams geleugnet; vgl. dagegen K. Langlois in der 
Romania 48, 1922, 279 ff. — Das Unwahrscheinliche ist, daß Adam diese 
rücksichtslose Persiflage seiner Familienvcrhältnissc seihst verfaßt haben soll. 
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des „bukolischen Mimus“; dabei übersah man, daß die bukolische 
Lyrik aus urverwandten Bräuchen, den Bukoliastenumzügen, 
hervorgegangen ist, bei unseren Frühlingsspielen also Kon¬ 
vergenz vorauszusetzen ist. 133 ) 

Das Paar Robiri und Marion (wie in England Robin Hood 
und Maid Marian) nimmt im Brauchtum die Stelle des Pfingst- 
oder Maikönigspaares ein, das in zahlreichen Spielen im ger¬ 
manischen Kulturkreis und darüber hinaus bis in die Gegenwart 
fortlebt. Daß sich in dieser Maibrautschaft Reste altkultischer 
Generationsbräuche erhalten haben, steht wohl fest (vgl. 
v. Schroeder, Ar. Rel. II, 326 ff.; Mannhardt I, 341 ff.; 
Chambers I, 160 ff. etc.). Albericus triurn fontium II, 513 
schildert einen Pfingstfestzug aus der Gegend von Lüttich im 
Jahre 1224: „ Universitas Hoyensium tum senes quam juvenes 
masculini sexus [!] antiquos lu d o s vestibus mulierum 
induti barbis rasis reducunt ad memoriam: habebant enim 
praecellentes personas secundum diversitates locorum Impera¬ 
tor em videlicet , Regem, Ducem, Comitem et Abbatem. Quidam 
corurn erant arrnati loricis et galeis fulgentibus, gladiosque nudos 
portantes in manibus suis pellifices habebant pellicea grisea et 
vulpina deforis pilos habentia et omnes alii prout poterant ad 
modum mulierum erant adornati , qui quolibet die jesti pente- 
costes nullo domi remanente ibant processionaliter bini et bini 
per vicos et plateas cantando .“ Bei den Männern in Weiber¬ 
kleidern denken wir an die sog. „Huren“ brauchtümlicher Um¬ 
züge und an die „Feien“, die in der Mark mit dem Schimmel¬ 
reiter gehen (Kuhn, Märk. Sagen 346). Mannhardt sieht hier 
„unwillkürliche Veranschaulichungen des Gedankens, daß die 
Natur im Begriffe sei, eine neue Generation hervorzubringen“ 
(I, 442). Ein Zusammenhang mit den schon durch Walter de 
Chanteloup, Bischof von Worcester, 1240 verbotenen ludis de 
Rege et Regina wird sicher anzunehmen sein. Sollte die Auf- 

,33 ) C. R. Baskervill (Mummers 9 Wooing Plays in England , Mod. 
Philology XXI, 1923/24, 225 ff., und: The Elizabethan Jig 1929) hat kürzlich 
nachzuweisen gesucht, daß das Werbungsmotiv der Schäfereien und Pastour - 
elles über die Caroles und ein mittelalterliches Volksspiel auf einen primi¬ 
tiven ludus zurückgehe. Chambers’ Bedenken gegen diese Auffassung 
(Follc-Play 231 f.) scheinen mir nicht schwerwiegend. Er möchte die Werbe¬ 
szenen in den Plough Plays einer nachträglichen Mischung des traditionellen 
ludus- Motivs von Tod und Auferstehung mit einem unabhängigen Werbe¬ 
ziel späteren Ursprungs zuschreiben. Dagegen spricht jedoch m.E., was 
wir von einem alten Jahresdrama (z. T. auf Grund skandinavischer Fcls- 
zeichnungcn) erschließen können. 
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fiihrtwg einmal nur in der Hand der Bursdien gelegen haben? 
Dazu würde noch ein anderer Braudi passen, den der Cistcr- 
ziensermöndi Aegidius im 13. Jahrhundert in seiner Gesdiidite 
der Lüttidier Bisdiöfe aus der Zeit des Bisdiofs Albero (f 1155) 
aufgezeichnet hat: „Sacerdotes ceteraeque ecclesiasticae personae 
cum universo populo [!] in solemnitatibus paschae et pentecostes 
aliquam ex sacerdolum concubinis purpuratam ac diademale 
renitentem in eminentiori solio constitutam et cortinis velatam 
r e g i n a m c r e ab an t et coram ea assistentes in choreis 
tympanis et aliis musicalibus instrumentis tota die psallebant 
et quasi idolatrae effecti i p s am t an qu am idolum 
c o l e b an t .“ ,34 ) Vielleicht ist auf solchen Brauch (Maikönigin) 
schon eine aus fränkischen Quellen stammende spanische Buß¬ 
bestimmung aus dem 8. Jahrhundert (W aschersleben, 
Bußordnungen d. abendl. Kirche, 1851, 533) zu beziehen: „c. 84. 
Qui in saltatione femineum liabitum gestiunt et monstruose se 
fingunt et ma j a s et o r cum et pelam et his similia exercent 
I ann . poen.“ Die Verbindung mit dem „Wilden Mann“ (orcum) 
deutet auf männerbündisdies Ritual. 

Nur als Spätersdieinung kann aber die Mitwirkung von 
Mäddien m. E. nidit angesehen werden. 135 ) Im germanisdien 
Kulturkreis sehr verbreitete Bräudie wie Mädchenversteigerung, 
Mailehen usw. gehen zweifellos auf eine alte Sitte zurück, nach 
der beim Frühlingsfest, vielleidit im Zusammenhang mit den 
Jünglingswcihcn, junge Leute beiderlei Gesdiledits paarweise 
zusammengetan wurden. Die Maibrautsdiaft dürfte die ins 
Kultische erhobene Form dieser Sitte sein, deren vegetations¬ 
magische Bedeutung Mannhardt dodi wohl richtig erkannt hat. 
Der finnisdie Aberglaube, daß die Darstellerin der Maibraut nie 
heiraten wird, dürfen wir mit N i 1 s s o n (Fester 83) wohl so aus¬ 
legen, daß die Braut der Wachstumskraft keinen menschlidien 
Bräutigam mehr bekommen könne. Es scheint dodi nicht aus¬ 
geschlossen, daß dem Spiel eine Prokreation, ein tepo? yd\ioq 
zugrunde liegt. Noch heute ist der Braudi keineswegs überall 
harmlos. In Südschweden soll es oft sdiwer fallen, das für die 
„ pingstbröllop 66 notwendige ledige Paar aufzutreihen, was nadi 
Nilsson (Fester 81 f.) nidit nur auf dem hier wie in Finnland 
verbreiteten Aberglauben beruht, sondern audi darauf, daß 


,3t ) M nnnhnrdt I, 344. 

,35 ) Vgl. II ö f 1 c r, Kult. Geheim!». I, 88. 
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„en del af ceremonierna vid slutet af pingstgillet voro af sä 
uppsluppen , för alt cj säga tygellös art , att ingeri människa med 
en smula själfaktning ville läna sig tili att spela brud och 
brudgum“. Nilsson hält es durchaus nicht für sicher, daß diese 
Zügellosigkeit eine spätere Entartung ist, es könnte seiner 
Meinung nach auch ein alter Zug sein. An das Aufgebot schließt 
sich ein Heischeumzug mit Tanz des Brautpaares. 136 ) 

Dazu erinnern wir an das nordische „Hirschspiel“ (siehe oben 
S. 185 ff.) und andere Bräuche, die uns auf eine Organisation <ler 
geschlechtlichen Beziehungen durch die Männer-(und Weiber-?) 
Bünde wiesen. Beim Frühlingsfest könnte wohl zum Kultdrama 
eine rituelle Hochzeit gehört haben, als deren harmlose Reste 
die Maibrautschaft, das Pfingstspiel von Robin und Marion, 
Robin Hood und Maid Marian und die anderen Paare zu gelten 
hätten. 

Daß der Gewinnung der Maibraut ein Kampf zwischen Ver¬ 
tretern des Alten und des Neuen vorherzugehen pflegt, wobei 
dem Verhältnis Alt zu Jung das von Herr zu Knecht entsprechen 
könnte, sei beiläufig erwähnt. Audi daß bei den Mysterien von 
Eleusis in Verbindung mit der allgemeinen frühjährlichen Ini¬ 
tiation eine dramatische Heilige Hochzeit (zwischen Zeus und 
Demeter bzw. Hierophant und Priesterin) eine bedeutende Rolle 
spielte 13 ) und bei den Athenischen Anthesterien Dionysos sich 
mit der Frau des Archon Basileus vermählte. 138 ) 

Ob freilich Rubin und die Arztfrau in solchen Zusammen¬ 
hang gerückt werden dürfen, muß nach dem vorliegenden Ma¬ 
terial unbestimmt bleiben. 139 ) 

130 ) „Sen tägade de dt/oljda af spelman och talman samt ett par bruds- 
vcnner omkring i byn för att uppbära de tili pingstgillet ullojvade bidragen. 
I hvarje stuga höll talmannen ett lustigl tul , speimannen drog tili med en 
polska , och brudparet svängte om med hvarandra ett slag “ (Nilsson, 
Fester 82). 

,37 ) Vgl. Alfred Loisy, Les Mystcres Paiens et le mystere chretien, 
Paris 2 1930, S. 64 ff. 

13H ) Vgl. Walter F. Otto, Dionysos 1933, S. 79. 

,3W ) Es sei hier auf einen hypothetischen Einfall O. Höflers (K. G. I, 
96, Anm. 365) verwiesen; an die Feststellung, daß offenbar die heiligen 
Rosse der Kultwagen als Vertreter roßgestaltiger Götter gelten konnten, 
knüpft er die Bemerkung: „Es fällt auf, daß hei dem Umzug von Göttinnen, 
die der Nerthus entsprechen, häufig der göttliche Gemahl zu fehlen scheint, 
dessen Vereinigung mit ihr in einem iepöc yüuoc den Höhepunkt der Feier 
bildete — wie dies noch in der späten Schilderung der Flateyjarbok (I, 
337 ff.) angedeutet wird (vgl. auch Lokasenna, Str. 32). Sollten sich etwa 
dort, wo der Gott durch ein Roß vertreten war... auch Formen des Rituals 
gefunden haben, die sich dem berühmten indischen Asvamedha vor- 
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Das liturgische Krämerspiel 

B ä s c li 1 i n hat angenommen, daß den deutschen Krämer¬ 
spielen eine einmalige deutschsprachige Schöpfung zugrunde lie¬ 
gen müsse: „ob in ein lateinisch-deutsches Spiel eingeschoben oder 
als Teil eines rein deutschen Spiels wie Muri“, kann er nicht 
entscheiden. Unsere Untersuchung hat wohl den Beweis erbracht, 
daß diese „Schöpfung“ aus dem Brauchtum erfolgte, daß ein 
volkstümliches Arztspiel kultischen Ursprungs amalgamiert 
wurde. An Hand des Mastickar und der Fastnachtspielüber¬ 
lieferung konnten wir zeigen, daß die Spiele ursprünglich 

gleichen ließen? Auch Freyr konnte ja in Roßgestalt erscheinen!“ — Die 
Verbindung Rubin — Robin Hood — Hobbyhorse (Maigraf — Pferde¬ 
dämon) würde dazu ausgezeichnet passen, wie auch die brauchtümlichen 
„Pferdespiele“. — Ein wenn auch getrübtes Bild eines heidnisch-germani¬ 
schen Ritus mit einem Pferdephallus gibt ja die isländische „christliche 
Travestie“ (Grönbech) oder Bekehrungsanekdote, die „halb schwank¬ 
hafte Novelle“ (Heusler) vom Völsi (Flateyjarbok, Christiania 1860/8, 
II, 331 ff.): Danach wurde ein Pferdephallus mit den Worten herum¬ 
gereicht: 

„Gekräftigt bist du, Völsi, und hervorgeholt, 

von Leinen gepflegt und mit Kräutern gesteift.“ 

(Edd. min. Nr. 23; dt. von Genzmer II, Nr. 31; vgl. Heusler AD. 45.) 
Jede Schlußzeile brachte die Aufforderung an den Nachbar, den heiligen 
Gegenstand in Empfang zu nehmen. Zu der in jeder Strophe kehrreimhaft 
wiederholten Langzeile: „Es empfange Mörnir dieses Opfer“ bemerkt 
Heusler: „Mörnir kann Beiname des phallischen Fruchtbarkeitsgottes 
Freyr sein, aber auch pluralisch auf elbische Wesen gehn.“ Grönbech 
sieht in dem Ritus „a reminiscence of an act in the sacrifice representing the 
real begetting when the jertilising seed entered the wombs of women and 
bcasts , thus making any siibscqucnt impregnation jruitful“ (S. 234). 
Heusler weist darauf hin, daß diese eigenartig gebauten Völsistrophen 
„nähere und fernere Gegenstücke in indischen, litauischen, lappischen 
Spendeformeln“ haben. Ein Vergleich des Völsi-Ritus mit dem indischen 
Roßopfer Aqvamedha liegt natürlich nahe. C1 e m e n (Religionsgesch. 
F.uropas I, 179 f.) deutet dieses als Tötung des Vegetationsgeistes; darauf 
führe es, „wenn sich zu dem toten Roß die oberste Gemahlin des Königs 
legen und sein Glied in ihren Schoß nehmen, also sich symbolisch von ihm 
befruchten lassen mußte, sowie wenn zwischen den Priestern und den 
königlichen Frauen unzüchtige Sc herz re den gewechselt wurden, 
die sich, wie in anderen ... Fällen, ursprünglich nur auf die Förderung der 
Fruchtbarkeit durch das Opfer bezogen haben werden“. Beim indischen 
Mahavrata- fest (Sonnenwende) war es Brauch, „daß ein Brahmacarin (aber 
ursprünglich wohl nicht ein „Bralimancnschiilcr“, sondern ein ßrahmane, 
der bis dahin die Keuschheitsrcgel beobachtete) und ein öffentliches 
Mädchen das letztere außerhalb der Vedi stehend — sich gegen¬ 
seitig schmähen und dann innerhalb der Vedi, also an geheiligtem 
Orte, resp. in einem verhüllten Schuppen, sich sexuell vereinigen“ 
(v. Schroedcr RV. 161). Nach dom Kathakam , einem alten Yajurveda , 



306 


Das Arztspiel 


eine Heilungs- bzw. Wiederbelebungsszene enthielten, neben die 
oder an deren Stelle erst sekundär der Salbenkauf der Marien 
trat. Arzt und Wiederbelebung ließen deutlich Züge eines 
Jahresdramas und hündischer Initiationsriten erkennen. In die 
gleiche Richtung wies dann der Arztknecht Rubin. Von den 
Uxor-Episoden kann zumindest für die Prügelszene eine Über¬ 
nahme aus außerchristlichem Spielbrauch als sicher gelten. 

Es hat allerdings den Anschein, als habe diese Amalgamierung 
relativ spät stattgefunden. Über das 13. Jahrhundert zurück 
weist immerhin das mhd. Osterspiel von Muri, das in einer Hs. 
vom Anfang des 13. Jahrhunderts bruchstückhaft (!) überliefert 
ist (ed. Froning, Urama des Mittelalters I, 228 ff.; zur Datie- 


geschah der Koitus „zur Erlangung der Geburt (oder der Zeugungskraft) 
des Jahres“. Eine ähnliche Zeremonie will Schroeder in einem Lied 
des Rigveda (1, 179) erkennen, in dem Lopümudra den Agastya zum Bruch 
der Keuschheit überredet: „Es ist der ehrwürdige priesterliche Opfcrcr 
selbst, an den seine Frau — eine alte Frau — hcrantritt, mit der Auf¬ 
forderung zur sexuellen Vereinigung. Er lehnt zuerst ab, wird dann aber 
von ihr in ziemlich derber, an das Gcnu9 (paXAixov erinnernder Art dazu 
überredet. Dann folgt die rituelle Vereinigung, sei es innerhalb der Vedi 
oder in dem verhüllten Schuppen, welchen die Sütras erwähnen. Gerade 
dieser Schuppen macht es wahrscheinlich, daß der Koitus nicht nur an- 
gedeutet, sondern tatsächlich ausgeführt wurde. Und das sagen ja auch 
Yajurveda und Sütras in deutlichen Worten. Nach dem Aktus aber, der 
trotz der alten Tradition und der ihm heigemessenen Bedeutung immerhin 
einen Bruch der Keuschheit bildet, die der Brahmacärin zu beobachten 
hatte, mußte eine Sühnung stattfinden. Diese nimmt Agastya seihst in einem 
feierlichen, an Soma gerichteten Sühnespruch vor. Endlich faßt ein Dritter — 
vielleicht der jeweilige Veranstalter des Opfers, ein Sänger oder ein 
Priester — in kräftigen Worten die Wirkung und Bedeutung des eben Ge¬ 
schehenen zusammen“ (RV. S. 163 f.). Mag diese Interpretation im ein¬ 
zelnen zutreffen oder nicht, ähnliche Kultspiele sind jedenfalls hei den ver¬ 
schiedensten Völkern nachzuweisen. v. Schroeders Deutung der 
Lopämudra als „die sichtlich zu Ende Gehende“ hat viel für sich. Von da 
aus könnte die beliebte Brauchtumsgcstalt der liebessüchtigcn Alten eine 
Erklärung finden. Vor allem aber scheint mir von solchen kultischen 
Zeremonien her ein ganz neues Licht auf das Obszöne im Fastnachtspiel 
und in den „volkstümlichen“ Szenen der geistlichen Dramen des Mittel¬ 
alters zu fallen. Die Schimpf- und Spottreden überhaupt, die auch einen 
wesentlichen Teil der griechischen Komödie ausmachen, konnten letzten 
Endes — darin mag Frazer recht haben — in vegetationsmagischcm 
Brauch wurzeln. In diesem Sinne will auch Phillpotts die Streitreden 
des „Eddischen Dramas“ auslegen (S. 156 ff.). Vgl. auch Mannhardt 1, 
422 ff., Helm, G. W. 315. — Nach alldem könnte wohl auch die Uxor - 
Szene kultischen Ursprungs sein. Die verschiedensten Kombinationen ließen 
sich dabei denken. Die Völsizercmonie und das indische Roßopfer könnten 
zur Erklärung des phallischen Charakters von Ruhm-Hobbyhorse-Cwci*\vr- 
roß herangezogen werden. Die Streitszene ließe sich aus „unzüchtigen 
Reden“ und Streitgesprächen vegetationsmagischer Art ahleiten. Ich ziehe 
es vor, hier mit einem non liquet zu schließen. 
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rung vgl. F. Vogt, Gesell, d. mhd. Lit. 2 Straßburg 1902, 
S. 331). Das Murier Spiel steht zwar als einziges geistliches 
Drama im Stil und Vers der höfischen Blütezeit formal 
„außer aller Tradition“ (Creizenach I, 106); inhaltlich aber, trotz 
der im ganzen eigenartigen Behandlung der Szenen, setzt es eine 
ältere (verlorene) Spieltradition voraus. In drei Episoden tritt 
der Krämer auf: 1. Einholung der Erlaubnis des Pilatus, seinen 
Kram aufzuschlagen; 2. Anpreisung der Waren; 3. (nach einer 
eingefügten Höllenfahrtszene) Salbenkauf der Marien. Die 
erste ist einzig dastehend. Die Salbenanpreisung findet Bäschlin 
(S. 13) „reich an Rätseln“, da Muri dieses Motiv „in einer Breite 
und Abgeschlossenheit“ hat, „die sonst für spätere Spiele typisch 
ist“. Da der „ Institor “ den Frauen Schminke anpreist (püllewiz 
und ein vil rölez varwelin) und den „ minnaire geile “ Mittel, 
„da von si vrouwen minnen \ kann man mit Bäschlin in diesen 
Versen „den Rest einer Magdalenenszcne“ erblicken. Also 
müßte der Mercalor „bald nach seinem ersten Auftreten auch 
für die Szene von Magdalenens Weltleben verwendet worden“ 
sein. Bäschlin kommt endlich zu dem Schluß, daß es „um 1200 
schon ein Osterspiel mit lateinisch-deutscher Mercatorszene ge¬ 
geben haben muß, welches die Figur des Krämers und das Mo¬ 
tiv des Salbenverkaufs an die Marien für Muri lieferte“ (S. 14), 
denn (darin geben wir Bäschlin recht): „Die rein lateinischen 
Kaufstrophen wurden doch sicher noch zu sehr als Bestand der 
Liturgie empfunden, als daß sie eine so breite, vollständig 
deutsche und schon recht realistisch wirkende Szene wie Muri 4 
hätten anregen können“ (Anm. 23, S. 106). Was Bäschlin rätsel¬ 
haft bleibt, erklärt sich natürlich aus der volkstümlichen Tra¬ 
dition. An diese wurde also spätestens um 1200 angeknüpft. 

Es fragt sich nun, in welchem Verhältnis die lateinisch-litur¬ 
gische Salbenkaufszene zu einem den deutschen Arztspiclen zu¬ 
grunde liegenden rituellen Drama steht. Von vornherein kann 
gesagt werden, daß nach allem, was wir über die Amalgamic- 
rungstaktik der Kirche wissen, die völlig unabhängige Ent¬ 
stehung einer kirchlichen Quacksalberszene n e b c n einer ver¬ 
wandten Szene des heidnischen Jahresdramas wenig wahrschein¬ 
lich ist. Es liegt aber nicht etwa so, daß die lateinische Mer¬ 
catorszene* einfach als Rückbildung aus dem volkstümlichen 
Arztspiel, wie es uns auf deutschem Boden überliefert ist, zu 
erklären wäre. Bei den nicht in Deutsehland entstandenen 
lateinische*!! Kaufstrophen versteht sieh das ja von selbst. Aber 


21 
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auch das deutsche Arztspiel müßte zur Zeit seiner Übernahme 
ins geistliche Drama bereits eine wesentlich spätere Entwicklungs¬ 
stufe erreicht haben als jenes Kultspiel, das möglicherweise die 
Anregung zu den ersten liturgischen Kaufszenen hätte geben 
können. 

Zur Klärung dieser Frage können wir von einer Unter¬ 
suchung der gesamten literarischen Entwicklung der lateinischen 
Mercatorszenen 14 °) absehen und uns auf die früheste liturgische 
Überlieferung beschränken. Diese liefert ein Troparium - 
Prosarium der Abtei Ripoll (in Ms. CXI der Bibi, des Museums 
von Vieh, Spanien), das Young ,41 ) aus paläographischen Grün¬ 
den ins 11. oder doch frühe 12. Jahrhundert setzt. „Unter den 
nordspanischen Zentren der Poesie im 12./13. Jahrhundert 
nimmt das Kloster Ripoll eine hervorragende Stelle ein. Alte, 
teils persönliche, teils literarische Beziehungen führen von hier 
zu französischen Klöstern, nach Fleury und St. Martial.“ ,4a ) 
Schon zur Zeit der Karolinger war das Bistum Vidi (Katalonien), 
zu dem Ripoll gehört, dem Sdiutz des Frankenreidies unter¬ 
stellt. Audi germanische Einflüsse kämen da wohl in Frage. ,4S ) 

Hier in Ripoll also hat sidi der älteste bisher bekannte Text 
einer Salbenkaufszene gefunden. An die Aditsilbler-Weg- 
strophen der Marien („Eamus mirram entere“) schließt sich 
folgendes Zehnsilblerspiel (mit Musiknoten): 

. . . Sed eamus unguentum entere 

Quo possimus corpus inungere; 

Aon amplius posset putrescere. 

Heu (quantus est noster dolor!) 

Die tu nobis (mercator) iuuenis 9 

Hoc unguentum si tu uendideris; 

Die precium , nant iant habueris . 

Heu (quantus est noster dolor!) 

,4 °) Vgl. dazu W. Meyer, Fragmenta Burana , Berlin 1901; 
K. Dürre, Die Merkatorszcne im lateinisch-liturgischen, altdeutschen und 
altfranzösischen relig. Drama, Diss. Göttingen 1915; K. Joung, Drama , I, 
401 ff., 677 ff. 

141 ) Some texts of liturgical plays, PMLA. XXIV, 1909, S. 303 ff. 

,4} ) Spanke, Neuphilol. Mitt. XXXIII, 1932, S.6. 

,43 ) Es sei daran erinnert, daß sich nach dem Sarazeneneinfall von 711 
gerade im nördlichen Teil der Pyrenäenhalbinsel ein Rest westgotisrher 
Herrschaft gehalten hat, der später zur Grundlage der spanischen Monarchie 
wurde. 
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Respondet Mercator: 

Mulieres michi intendite! 

Hoc unguentum si uulds entere , 

Datur genus mirre potencie , 

Quo si corpus possetis ungere 
Non amplius posset putrescere 
Neque uermes possent comedere. 

Hoc unguentum si multum cupitis 9 
Unum auri talenlum dabitis; 

Nec aliter unquam portabitis. 

Respondet Maria: 

O mercator , unguentum liberal 
Ecce tibi (dabi)rnus m(un)era! 

Ibimus Xpicru ungere uulnera. 

Heu (quantus est noster dolor). 

U8W. 

Gestützt auf diesen frühen (doch keineswegs „primitiv“ an¬ 
mutenden) Text will Dürre (S. 16 f.) den „ersten Keim der 
Kaufszene“ in den Versen der Marien: 99 Eamus rnirram 
(= miram) entere “ erblicken; dazu habe sich der Brauch ent¬ 
wickelt, die Salbgefäße z. B. bei einem Nebenaltar zu holen; 
dann habe man der Person, welche die aromata überreichte, 
einen Text in den Mund gelegt und so sei der Mercator ent¬ 
standen: „Aus dem jungen Kleriker, der die Marien zum 
Salbenholen erwartete, wurde ganz natürlich ein Mercator, oder 
wenn es zwei Personen waren, zwei mercatores “ (S. 19) . 144 ) Aber 
so einfach liegt die Sache doch nicht. Was diesen „Brauch“ des 
Salbenholens betrifft, so beruft sich Dürre auf ein Ritual von 
Toul aus dem 13. Jahrhundert (Lange 40, Young I, 265): 99 Tres 
uero cantores qui et marie dicuntur uadant ad altare sancti Apri 
et accipiant vascula ibi posita d. h. das 99 ibi posita “ unter¬ 
schlägt Dürre seiner Theorie zuliebe; denn daraus mußte sich 
eindeutig ergeben, daß „ accipere “ im aktiven Sinn von „nehmen, 
abholen“ gebraucht ist, also keinen Gehenden voraussetzt, wie 
Dürre glauben machen will. Etwas ganz anderes ist cs natürlich 
im Würzburger Brevier von 1477 (Lange 67), wo es heißt: 
„Finito terdo responsorio sacerdos accipiat thuribulum cum 


Mi ) Vgl. auch Young, Drama I, 402. 
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odore incensi et visitct sepulchrum“; man wird doch nicht ernst¬ 
haft vom Meßknaben, der dem Priester das Räuchcrfaß reicht, 
den Salbenkrämer ableiten wollen! In einem zwei Jahrhunderte 
älteren Würzburger Brevier (Lange 53), das die Visitatio in 
viel dramatischerer Form enthält, ist übrigens von einem Ab¬ 
holen der Salbengefäße keine Rede: „ Deinde dominus Decanus 
cum duobus sacerdotibus Canonicis , cappis albis induti 9 quasi 
tres marie 9 cum tribus thuribulis et tribus pixidibus , precedenli - 
bus eis duobus pueris cum candelis, per hoslium iuxta altare 
sancti Martini descendunt in criptam ad visitandum sepul¬ 
chrum . . .“ Schließlich könnte man ja auch diese zwei Kna¬ 
ben mit Kerzen als die Urbilder der mercatores ansprechen — 
auf d i e Art läßt sich alles „erklären“. 146 ) 

„Sobald die Rolle in die Hand eines humoristischen Klerikers 
kam,“ so kombiniert Dürre weiter (S. 21 f.), „konnte sie leicht 
durch Gebärden und dergl. ins Lächerliche gezogen werden.“ 
Einen „Ansatz“ zur Komik will er schon in dem „ neque uermes 
possent cornedere “ von Ripoll erkennen, was auszusprechen man 
sich in Deutschland gescheut haben soll (S. 38). Tatsächlich ist 
die Stelle aber den deutschen Spielen ganz geläufig; vgl. Erlau 
III, 45 f.: „Das im icht mugen geschaden / die wurm und die 
maden ...“ = Alsfeld. Psp. V. 7540 f. Wäre der Vers von 
Ripoll ein „Ansatz“ zur Komik, so müßte also dieser Text des 
11. Jahrhunderts auch schon das Ergebnis einer längeren Ent¬ 
wicklung sein. Was beweist aber, daß diese Entwicklung nicht 
eine rückläufige war? Nichts berechtigt dazu, etwa in den 
liturgischen Feiern von Prag aus dem 13. und im 14. Jahrhundert 
(Lange 148), in denen der Unguentarius bloß als stumme Figur 
auftritt, die entwicklungsgeschichtlich primitivere Form zu sehen. 
Alles spricht vielmehr bei diesen späten Belegen für eine litur¬ 
gische Rückbildung. 140 ) Daß eine solche auch der Text von Ripoll 
darstellen könnte, hat bisher freilich niemand bedacht; und doch 
ist diese Lösung sehr naheliegend. 

m ) Wenn es in einem Text des 13. Jh. aus Treves (Yoangl, 280) heißt: 
„dentur eis tria thuribula cum incensu u t so kann das schwerlich als Aktion 
gedeutet werden. Eine aus dem 16. Jahrhundert (!) stammende Version 
aus Halle (Young I, 340 f.) lautet: „Tune duo cantores post regentes in 
cappis suis , accipientes duo thuribula que utraque ibi parata subcustos 
habebit , representabunt Midieres et visilabunt Sepulchrum (ähnlich 
Magdeburg 15.Jh.; Young I, 630); aber zur Handlung wird man auch 
diese Vorbereitung durch den Subcustos nicht zählen können. Zudem wäre 
in dieser Spätzeit eher mit einer Rückbildung zu rechnen. 

14fl ) Vgl. Young, Drama I, 405. 



Mercator iuvenis 


311 


Hier gewinnt die Interpretation der Anrede „mercator 
iuvenis “ Bedeutung. 147 ) Dürre sucht sie als bloßes Epitheton 
ornans oder als Bezeichnung des jugendlichen Darstellers zu er¬ 
klären (?? S. 20). Dem schließt sich Bäschlin an: „Der mercator 9 
wie alle Nebenrollen anfangs sicher von einem jugendlichen Geist¬ 
lichen gespielt... etc.“ (S. 12). Mehr als eine Verlegenheits- 
Erklärung“ kann man aber das mit bestem Willen nicht nennen. 

Nun würden wir ja vom Kult- und Volksspiel her zwei Per¬ 
sonen, einen Alten und einen Jungen, den Doktor und Rubin 
erwarten. Tatsächlich finden wir die beiden im 12./13. Jahr¬ 
hundert im Osterspiel von Tours (Young I, 438 ff.): Erst spricht 
hier die Marien ein junger Kaufmann an, mit einer geschwätzi¬ 
gen Salbenanpreisung, die an Rubin erinnert; dann tritt „alius 
mercator “ hinzu und verkauft die Salbe um einen billigeren 
Preis. Nun ist zwar dem Text nicht unmittelbar zu entnehmen, 
daß der jüngere ein Knecht oder ein „Laufbursche“ ist, wie 
M i 1 c h s a c k meinte; 148 ) aber ebensowenig begründet ist Dürres 
Behauptung, die beiden seien ganz gleichgestellt (S. 28). 149 ) 

Glücklicherweise sind bildliche Darstellungen der Szene aus 
dem 12. Jahrhundert erhalten, die geeignet sind, den Sachverhalt 
zu klären. So zeigt ein Fries von Notre-Dame de Beaucaire 
(E. Male, Uart religieux du Xlle siecle en France , 1922, S. 135; 
siehe Anhang Taf. IV) die Marien beim Salbenkauf vor einem 
Krämertisch, hinter diesem einen älteren Mann mit Bart (!), der 
gerade mit dem Abwiegen der Salben beschäftigt ist, neben ihm 
einen bartlosen Jüngling, der sehr wohl als „mercator iuvenis “ 
angesprochen werden könnte. Ganz ähnlich ist die Szene auf 
einem Basrelief eines Portals von Saint-Gillcs (Male Abb. 113, 
S. 133) ausgeführt. Zwei Krämer zeigt auch ein Basrelief des 
Klosters von Saint-Trophine zu Arles. 160 ) Dazu kommt endlich 

,47 ) Die Anrede „mercator iuvenis“ findet sich auch („for somc reason 
tvhich is not obvious wie Chambers, Engl. Folk-Play S. 167, bemerkt) 
im Benediktheurer Passionsspiel (Magdalena); in einer Visitatio von Origny 
St. Bcnoite sprechen die Marien den Mercator als ,Joucncs marchans“ an 
(Young, Drama I, 412). 

,48 ) Die Oster- und Passionsspiele 1880, S. 97 ff. 

I4B ) Gegen diese Auffassung spricht sich auch Young, Drama I, 447 
aus. Es ist hei dem Text von Tours auch zu beachten, daü er in stark ent¬ 
stellter, kompilatorischcr Form überliefert ist. 

1B0 ) Male a. a. O. S. 135: „un grand bas-relief rr presente, dans le haut , 
/es trois Saint es Fenimes , dans le bas , les deux marchands assis devant leur 
comptoir .“ Vgl. auch die Abb. 1298 (Beaucaire) und 1391 (St.-Gilles) bei 
A. Kingsley Porter, Romanesquc Sculpturc of the Pilgrimage Roads, 
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ein romanisches Kapital im Museum von Modena (Male S. 136, 
Abb. 115), auf dem wieder ein bärtiger und ein bartloser Krämer 
hinter dem Laden dargestellt sind; das Bild ist nahezu identisch 
mit dem von Beaucaire, so daß wir, da das Motiv in der italieni¬ 
schen Kunst isoliert ist und auch im liturgischen Drama Italiens 
fehlt, in diesem Fall mit Male eine Entlehnung aus Frankreich 
annehmen dürfen. Daß dieses Motiv der bildenden Kunst dem 
geistlichen Drama entnommen ist, steht außer Zweifel (vgl. Male 
129 ff.; zum Thema „Kunst und Bühne“: Stumpfl, ZfdPh. 55, 
1930, 245 ff.). Daß die Anregung allein auf das Spiel von Tours 
zurückgehen soll, scheint mir kaum glaubhaft, wenn auch eine 
andere, in Beaucaire und Saint-Gilles (wie auf dem Kapital von 
Modena) zugleich abgebildete Szene: Maria Magdalena am Hl. 
Grab-Sarkophag zusammengebrochen und von den zwei anderen 
Marien gestützt, im Tourser Text ihre Entsprechung hat (vgl. 
Male S. 137, Abb. 116). Vielmehr wird man schließen können, 
daß die Kaufszenc mit zwei Krämern im 12. Jahrhundert in 
Frankreich schon traditionell war. 

Jedenfalls ist bemerkenswert, daß nach diesen Bildern des 
12. Jahrhunderts der eine Krämer von dem anderen durch einen 
Bart unterschieden ist. Wir erinnern an den „ barbatus “ im 
volkstümlichen böhmischen Spiel (siehe oben). Im Wiener Oster¬ 
spiel (320, 11 und 321, 16) trägt der Krämer einen roten Flachs¬ 
bart. Rubin dagegen ist meist bartlos (überdies geschoren). 
Ferner entnehmen wir den Bildern, daß der Alte und der Junge 
offenbar ursprünglich zusammengehörten, wie im brauchtüm- 
lichen Arztspiel. Wenn später einmal (Frankf. Dirigierrolle) 
zwei mercatores als Konkurrenten auftreten, so ist das gewiß 
sekundär. Der mercator iuvenis als Gehilfe eines älteren bärti¬ 
gen Krämers scheint der ältesten Tradition anzugehören. Wenn 
er im liturgischen Spiel von Ripoll allein erscheint, so wird das 
m. E. als Folge einer Rückbildung anzusehen sein. 

Wir glauben also feststellen zu können, daß auch die älteste 
liturgisch-dramatische Überlieferung für eine Herkunft der Arzt¬ 
szene aus dem Brauchtum spricht. Es müßte sich dann um die 
Amalgamierung eines Kultspiels gehandelt haben. Der quack¬ 
salbernde Arzt war ja, wie wir gezeigt haben, eine wichtige Figur 
des heidnischen Ritualdramas. Die heidnischen Festzeiten des 

Boston 1923, IX. — Friedrich-Otto K n o 11 s Auffassung der bartlosen Ge¬ 
stalt als Frau des Krämers (Die Rolle der Maria Magdalena im geistlichen 
Spiel des Mittelalters, 1934, S. 75 Anm.) scheint mir ganz unbegründet. 
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.Winters und Frühlings deckten sich weitgehend mit den christ¬ 
lichen; in die Osterzeit fiel das Drama von Tod und Auferstehung 
des Jahresgottes, verbunden mit den rituellen Jünglingsweihen, 
wobei der Medizinmann mit seiner Heilsalbe eine zentrale Rolle 
spielte. Wie fest das Volk auch nach seiner Christianisierung 
an solchen Spielbräudien festhielt, haben wir gezeigt. Wir 
fanden Belege dafür, daß allen kirchlidien Verboten zum Trotz 
immer wieder, während des ganzen Mittelalters, diristlidie 
Gotteshäuser und Friedhöfe zum Spielplatz dieses heidnischen 
Treibens gewählt wurden. Und gerade aus den Nordostpyrenäen, 
aus einer Gegend also, die vom spanischen Ripoll nidit allzuweit 
entfernt ist und in der auch heute noch heidnisch-kultische 
Pferdespiele veranstaltet werden, ist jene Nachricht des 13. Jahr¬ 
hunderts überliefert, nadi der junge Männer in der Kirche nach 
altem Brauch ein heidnisches Tanzspiel mit Masken und Hobby - 
horses aufführten (siehe oben). Daß dabei, wie bei den Hobby - 
horse- Spielen der späteren Zeit, eine Arztszene mit Tötung und 
Wiederbelebung vorkam, ist nach dem Ausgeführten mehr als 
wahrscheinlich. Da nun die Kirche, wie wir weiter gezeigt haben, 
überall bemüht war, heidnisches Brauchtum, wo cs sich nidit 
unterdrücken ließ, in verchristliditer Form zu übernehmen, 
anderseits die Arztszenen im geistlidien Drama dcutlidic Züge 
einer außerkirdilidien Herkunft tragen, so sdieint mir die An¬ 
nahme bereditigt, daß die Einführung des Mer - 
c a t o r s schon im frühen liturgischen Drama 
mit einem heidnisch- kultischen Arztspiel 
zusammenhing. 

Nach alledem wird es nidit verwundern, daß sich das Kapitel 
in Gerona (Katalonien, Ostpyrenäen) nodi im 16. Jahrhundert 
veranlaßt sah, gegen ausgesprodien heidnische Formen der kirdi- 
lidien Visitatio einzusdireiten. Ein Statut des Jahres 1539 
(Young, Drama II, 504) hebt hervor, daß es ein alter Brauch, 
von den Vorfahren 99 pia consideratione ad excitandam populi 
devodonem “ eingeführt, sei, zu Ostern in der Kirche ein Spiel 
(representadonem) zu veranstalten, „ quae vulgo Les tres Maries 
dicitur “. Weiter heißt es da: „ . .. tarnen quia experimento com - 
perturn est 9 id quod ad Dei cultum laudem et honorem intro- 
ducturn fuerat, ad ipsius noxam et offensam tcndere 9 multa 
scarulala inde oriri , populi indevocionem excrescere , et infinita 
animarum ac corporum pericula insurgere , ac divinum officium 
plurimum perturbari ..deshalb sollen alle Ausschweifungen, 
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Mißbräuche und Schimpflichkeiten aus der Kirche mit den Wur¬ 
zeln ausgerottet werden (omnem . . . lasciviam , abusum et tur - 
pitudinem ab ipsa Ecclesia extirpare . . .); nur eine schlichte Feier 
wird gestattet: „ ... quod , finita verbetta , tres Mariae vestibus 
nigris, ut moris est 9 indutae incipiant canere versus solitos in 
poste ubi invitatoria cantantur , et cantando eant ad altare maius , 
ubi sit paratum Cadafale cum multa luminaria , et ibi sint 
Apothecarius cum U x o r e et F i l i o l o , necnon 
Mercator cum U x o r e s ua , qui non intrent nisi 
finita tercia lectione , et ibi fiat illa representatio peti- 
t i o ni s unguenti ad ungendum sacratissimum Corpus 
Christi , ut moris est. Quando ipsae personae representationem 
facturae venient ad Ecclesiam, null a sin t tympanasive 
tabals, neque trompetae, nec aliquod aliud 
g enus musicorum , neque ni g er , neque nigra 
siv e f am ul a , nec crustula , sive flaons ali - 
qu o modo projiciantur . Haec enim magis ad ludibrium 
quam ad Dei cultum populique rissum et indevotionem ac divini 
officii perturbationem tendere dinoscuntur .. lßl ) 

Ausdrücklich werden hier der Einzug der Darsteller des Arzt¬ 
spieles mit Musik und Negerfiguren sowie das Werfen von Back¬ 
werk verboten. Das sind Elemente außerkirchlichen Brauchtums, 
die nicht bloß als Wucherungen eines ursprünglich rein kirchlich¬ 
liturgischen Spiels angesehen werden können. Das deutet auf 
heidnische Kultspiele, wie sie bei den Basken und anderwärts 
z. T. noch heute lebendig sind, wie sie nach einem Zeugnis des 
13. Jahrhunderts in den Ostpyrenäen einem alten (heidnischen) 
Brauch zufolge mit Masken und Hobby-horses selbst in christ¬ 
lichen Kirchen gespielt wurden und wie sie in allen germani¬ 
schen Ländern den Kampf der Geistlichkeit herausforcierten, so¬ 
weit nicht eine Amalgamierung im geistlichen Drama gelang. 


Das Arztspiel der M umm e r s’ Plays 

Die starken Übereinstimmungen zwischen den mittelalter¬ 
lichen Afercator-Szenen und den Arztszenen der englischen 
Mummers 9 Plays und Plough Plays versuchte noch Chambers 

161 ) Sperrungen von uns. Vgl. J. Villanueva, Viage literario a las 
Iglesias de Espana, XII. Madrid 1850, S. 342 f. Über die Abschaffung der 
Visitatio in Gerona im Jahre 1566 s. ebda. XIV, 1850, S. 90. 
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(Folk-Play 170) mit Rücksicht auf die Theorie vom liturgischen 
Ursprung des geistlichen Dramas auf ein gegenseitiges Geben 
und Nehmen zurückzuführen. Zumindest sonderbar blieb dann 
die Erscheinung, daß gerade in England, wo die Arztszenen im 
Volksspiel wie kaum in einem anderen Lande bis in die Gegen¬ 
wart verbreitet sind, die überlieferten geistlichen Spiele kaum 
eine Spur dieser Szene enthalten. Weder in den Corpus-Cliristi- 
Spielen noch in den Maria-Magdalena-Spielen Englands linden 
wir einen Mercator; nur in einem Croxton-Spiel „The Blyssed 
Sacrament “ vom späten 15. Jahrhundert tritt er auf, hier aber 
dem Volksspiel viel näherstehend als dem liturgischen Drama 
(Chambers, Folk-Play 169 f.). Freilich könnte das an der lücken¬ 
haften Überlieferung liegen. Wahrscheinlicher aber ist es m. E. 
nach den Ergebnissen unserer Untersuchung, daß man in Eng¬ 
land (wohl aus besonderen bekehrungstaktischen Gründen) die 
Übernahme dieser heidnischen Szene (die im englischen 
Volksbrauch schon im 16. Jahrhundert bezeugt ist) vermieden 
hat; eine Amalgamierung mochte in diesem überaus konservati¬ 
ven Lande auf allzu große Schwierigkeiten stoßen. 

Jedenfalls läßt sich ein Einfluß von seiten des geistlichen 
Dramas hier überhaupt nicht nachweisen. Audi Chambers wird 
zur Annahme gezwungen, daß Doktor und Heilungsszene letzten 
Endes aus einem vorchristlidien Indus stammen, von dem sich 
noch mannigfadie Reste im europäisdien Volksbraudi erhalten 
haben. Parallelen vom Balkan lassen sdiließen, daß ein ver¬ 
wandter ludus sdion beim Ursprung des griechisdien Dramas 
eine Rolle spielte. Der Quack Doctor und der Bucklige finden 
sidi schon in den frühesten griechischen Komödien. In dem bis 
in die Gegenwart fortlebenden Jahresdrama von Kokkotoi in 
Thessalien (vgl. Chambers. Folk-Play 208 f.) erscheint der Doktor 
noch in der zentralen Wiederbelebungsszene: nadidem der mit 
Glocken geschmückte „Bräutigam“ in einem Streit von dein 
„Araber“ getötet und von der „Braut“ beweint wurde, erweckt 
ihn der „Doktor“ zum Leben, worauf sidi eine Obszönität 
zwischen den Brautleuten (iepög yd|xo<;) abspielt und das Spiel 
mit „ chicken-stealing “ und Heischegang seinen Abschluß findet. 
Auf Mont Pelion wird der Doktor von einem alten Weib herein¬ 
getragen, ganz wie in englischen Spielen. Wenn trotzdem Cham¬ 
bers die Wiederbelebungsszene als eine sekundäre mimische Zu¬ 
tat ansehen will (Folk-Play 221), so ist das wohl seinem einseiti¬ 
gen Festhalten an Frazers Theorie von der Königs- bzw. Priester- 
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tötung zuzuschreiben. Demgegenüber scheint es mir sicher, daß 
der Ritus von Tod und Auferstehung liier als ursprünglich an¬ 
zusehen ist: im Sinne einer Initiation, und zwar des Gottes oder 
Dämons im Jahresdrama. 

Dürfen wir die englischen Mummers 9 Plays als besonders 
altertümliche (weil von geistlichen Spielen kaum beeinflußte) 
Überlieferung eines solchen (urverwandten) heidnischen ludus 
betrachten, so wären aus manchen Besonderheiten dieser Spiele 
vielleicht Aufschlüsse zu erwarten. Bemerkenswert scheint mir 
da, daß fast durchwegs in allen Variationen der getötete Agonist 
von einer Figur als Sohn beklagt wird. Meist erklärt der 
„Presenter “ (Narr) dem Antagonisten gegenüber „ Thou hast 
uounded and slain my only son nur ausnahmsweise, in Bearsted 
(Kent), sagt der Antagonist selbst: „ Pve killed my own beloved 
son“. T i d d y hat bereits die Vermutung ausgesprochen, daß ur¬ 
sprünglich der Agonist der Sohn des Antagonisten gewesen sei, 
wogegen jedoch Chambers (Folk-Play 226) skeptisch ist. Es ist 
aber doch auffallend, daß sich zur Tötung des eigenen Sohnes 
im Brauchtum anderer Länder Parallelen finden. Ein merk¬ 
würdiges Beispiel dafür werden wir noch in einem volkstüm¬ 
lichen polnischen Herodesspiel aus Westpreußen kennen lernen. 
Es darf hier auch an den Mastickar erinnert werden, wo ein 
Vater seinen toten Sohn zum Doktor bringt und wiederbeleben 
läßt. Zu einem Initiationsspiel würde das m. E. ebenso wie die 
Erscheinung passen, daß in den Mummers' Plays offenbar ur¬ 
sprünglich alle Beteiligten „Narren“ sind und einmal (Revesby 
play) der Hauptnarr als Vater der anderen Narren gilt. 


Volkstümlichkeit des Quacksalbermotivs 

Der Gärtner 

Gab es also ein weitverbreitetes heidnisch-kultisches Früh- 
jahrsdrama mit einer Arztszene, zu dessen Übernahme sich die 
Kirche in manchen Ländern veranlaßt sah, so erklärt sich die 
eigenartige Beliebtheit des Quacksalbermotivs im mittelalter¬ 
lichen Drama auch außerhalb der Visitatio. Eine gute Ge¬ 
legenheit bot die Magdalenenszene, zu der schon die Salben¬ 
anpreisung im Spiel von Muri zu gehören scheint. Im lat.- 
dt. Bencdiktbeurer Passionsspiel, das in einer Handschrift 
von der Wende des 13. Jahrhunderts überliefert ist, nimmt 
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die Darstellung von Weltlebcn und Bekehrung der Maria 
Magdalena einen unverhältnismäßig großen Raum ein: Gleich 
zu Beginn begibt sie sich zum Krämer, um „ varwe “ zu 
kaufen; später, nach ihrer Bekehrung, kauft die Büßende 
Salben, um beim Gastmahle des Simon Jesus zu salben. Da die 
Szene des Schminkenkaufs Alleingut der deutschen Spiele zu 
sein scheint (vgl. noch das Wiener Osterspiel), und auch die 
Form (Lied der Maria Magdalena) auf den Minnesang weist, 
vermutet Dürre hier „ein Erzeugnis der mhd. Kunstdichtung“ 
(S. 78). Voraussetzung war jedenfalls die besondere Popularität 
des Quacksalbers. Sehr alter (man hat schon vermutet: ältester) 
Tradition gehört auch der Krämer an, der im eschatologischen 
Spiel von den törichten Jungfrauen um öl für die Lampen an¬ 
gerufen wird. Mit dem lat.-franz. „ Sponsus “ reicht die Über¬ 
lieferung hier bis ins 11. Jahrhundert zurück. Der Dialekt dieses 
Spiels weist in die südfranzösische Gegend von Angouleme, 152 ) 
eine Verbindung mit Brauchtum, wie es bei den Basken und in 
Roussillon bezeugt ist, liegt also wieder nahe. 

Später finden wir den Krämer noch als Alleingut der fran¬ 
zösischen Spiele bei einem Salbenkauf des Josef von Arimathia 
und Nicodemus sowie beim Einkauf des Leichentuchs für den 
Herrn, wobei der Mercator höfliches Entgegenkommen zeigt 
(Origny und Passion Didot) oder gar den Jüngern edelmütig 
das Tuch schenkt (Passion St. Genevieve); ferner beim Schwert¬ 
kauf der Apostel (Passion von Arras). 

Noch einmal in hündisches Brauchtum führt uns die Gärtner¬ 
szene (Christus erscheint der Maria Magdalena als Hortulanus), 
die in Tirol zum Anlaß genommen wurde, den (vielleicht an 
anderer Stelle verbotenen) Quacksalber unter anderem Namen 
neuerdings einzuführen. In einem von Pichler (Drama d. Mittel¬ 
alters S. 43) mitgeteilten Sterzinger Bruchstück preist der 
Hortulanus seine Kräuter an: 

„Das ist ein würzen, die heißt bibergeil. 

Ist indert hie ein dierne geil, • 

Die iren maidtumb hiet verloren 
Vor dreien oder vier jaren 
Die sol nach der würzen fragen 
Und sol sie in der finster aus graben, 

,M ) Vgl. Koschwitz, Les plus anciens monuments de la langue 
frangaise, Leipzig 1907, S.48. 
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So wird sie ein maid als ir mutter was , 

Da sie des zweljten kinds genas . 

Noch hab ich ein würzen , die heißt nachschaden , 

Wolt indert ein maid gemeite brüstel haben 9 
Die sol machen daraus ein salben 
Und damit smieren allenthalben , 

So werden sie glatt als ein affen ars 
Und hert als ein kraglats glas ... 

und so fort in diesem Stil. Er schließt seine höchst unpassende 
Rede mit den Worten: 

„Noch hab ich guter würzen viel. 

Der ich enker nit alle nennen wil , 

Dar umb lauf ich davon , 

Es solt mir aber nichts für übel han“ 

Ähnlich „entartet“ ist die Gärtnerszene im Sterzinger Osterspiel 
(Pichler 143 ff.). Da tritt sogar ein Servus Hortulani auf, hinter 
dem sich niemand anders als unser Rubin verbirgt! Wörtliche 
Anklänge in seinen Reden (vgl. auch S. 157 das „Eckartmotiv“) 
lassen darüber keinen Zweifel. Aber auch in anderen Spielen 
erscheint der Gärtner in volkstümlicher Auffassung. Erlau III, 
V. 1091 ff. (ähnlich Innsbr. Osp. V. 1043 ff.) empfängt der 
Ortulanus die Maria mit den Worten: 

„Ist das guter fraun recht 9 
das si lauf feilt als die chnecht 
so frii in disen garten , 

recht sam se der jungen chnechten warten?“ 

Moralische Entrüstung scheint mir demgegenüber wenig am 
Platz; das Volk wußte wohl das Heilige und das Profane ausein- 
anderzuhalten. Im vorliegenden Fall lag die Verbindung mit 
dem Brauchtum noch besonders nahe — wenn nicht auch bei 
dieser Szene dem Volksspiel die Priorität zukommt. „Gärtner“ 
heißt nämlich z. B. bei den Schweizer Knabcnschaften der 
„Meitlivogt der Sittenrichter, der — im Taminatal etwa und 
in Flums — „mit der Überwachung des Lebenswandels der im 
Dorfe wohnenden Mädchen, sowie des Kiltganges, d. h. nächt¬ 
licher Besudle der Bursdien bei Mädchen, betraut“ ist. 153 ) Ver- 

1GS ) Werner Manz, Volksbrauch und Volksglaube des Sarganser- 
landes, Sehr. d. Schw. Ges. f. Vk. XII, 1916, S. 5. — Über knabenschaftliche 
Bevormundung der Mädchen in Graubünden siehe Gian C a d u f f, Die 
Knabcnschaften Graubündens, Chur 1932, S. 77 ff. Dazu vgl. H. Usencr in 



Der Gärtner 


319 


stoße gegen die Sitten werden durch Rügespiele und dergl. be¬ 
straft. Hier liegen die Wurzeln so mancher Fastnachtspiele und 
wohl auch der angeführten Gewürzanpreisungen. Der Name 
„Gärtner“ hängt mit der verbreiteten Vorstellung des „Rosen¬ 
gartens“ zusammen, worunter hier die weibliche Bewohnerschaft 
des Dorfes verstanden wird (vgl. auch Bächtold, Die Gebräuche 
bei d. Verlobung u. Hochzeit 1914, I, 287 ff.). Die Symbolik des 
Rosengartens muß uralt sein und mag im Kult wurzeln. Bei 
den Sommer-Winter-Kämpfen spielt die Rose eine große Rolle. 
Daß diese Spiele oft — allen kirchlichen Verboten zum Trotz — 
auf den Friedhöfen aufgeführt wurden (bei den Bulgaren noch 
heute), wird der Grund sein, warum Friedhöfe manchmal den 
Namen „Rosengarten“ tragen (siehe oben S. 209). 


DER OSTERWETTLAUF 

Ist es uns gelungen, das Arztspiel des mittelalterlichen geist¬ 
lichen Dramas aus heidnisch-kultischem Brauchtum abzuleiten, 
so ist damit freilich noch nicht jener von Young vermißte klare 
Beweis erbracht, daß die Dramatisierung der Auferstehung in 
der kirchlichen Liturgie als solche unmittelbar auf den Einfluß 
des rituellen Volksspiels von Tod und Auferstehung zurückgeht. 
Immerhin könnte ja der Doktor, eine beliebte Figur schon in der 
alten Komödie der Griechen ,54 ) wie im germanischen Fastnacht¬ 
spiel, auch sekundär einem heidnischen „Kult - M i m u s“, nicht 
Kult -Drama, entnommen sein. 

Aber die Feststellung eines Zusammenhanges mit brauchtüm- 
lichen Spielüberlieferungen bei den ersten Anfängen liturgischer 
Dramatik stützt doch die durch andere Beobachtungen so nahe¬ 
gelegte Vermutung, daß die kirchlichen Spiele überhaupt durch 
vorchristliche Kultspiele angeregt und diesen in den Anfängen 


den Hess. Bl. f. Vk. I, 221 ff. Hierher gehört der verbreitete Rrnuch der 
Mädchenversteigerung (Mailehen), der noch in vielen Gegenden in der 
Hand von Bünden liegt (vgl. die „Reihjungen“ am Niederrhein und in der 
Eifel). „Das ,Mailehen* dauert vom Tage der Versteigerung (Vorabend der 
Walpurgisnacht) bis nach dem großen Tanzfest, das zu Pfingsten oder zu 
Kirchweih stattfindet und ehemals ,um die Kirche herum* aufgeführt wurde“; 
Caduff S. 83. Eine Verbindung solcher hündischer Bräuche mit der Kirche 
ist besonders hei den schweizerischen Knabenschaftcn sehr häufig. 

154 ) Vgl. A. W. Pickard'Cumbridgc, Dithyrambe Tragedy and 
Comedy , Oxford 1927, S.230. 
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nachgebildet worden sind. Die Mercatorszene dürfte dann kein 
Sonderfall volkstümlicher Anpassung sein; es müßten sich viel¬ 
mehr über Auferstehungsmotiv und Arztspiel hinaus auch in der 
weiteren „Entwicklung 46 des Osterspiels brauditümliche Elemente 
erkennen lassen. 

Die zweite „Stufe der Entwicklung“ des liturgischen Spiels 
kennzeichnet nach Lange (S. 79 ff.) die „Aufnahme“ des Wett¬ 
laufs der Apostel. Diese Form ist vorwiegend auf deutschem 
Boden überliefert, in Frankreich nur vereinzelt, in Orleans 
(13. Jh.; Lange 160 ff.) und in Origny, doch ist der Wettlauf auch 
hier durch Belethus ,M ) als Bestandteil der Liturgie für das 
12. Jahrhundert bezeugt. Die wenigen holländischen (Harlem) 
und italienischen (Aquileja) Texte dieser Stufe gehören ins 
deutsche Einflußgebiet. Das Fehlen von Belegen aus England 
mag auf dem Mangel an älterer Überlieferung überhaupt be¬ 
ruhen; ein irländischer Text ist in Dublin erhalten (vgl. Schütt¬ 
pelz 21 ff.). Ursprung und Hauptentfaltung fallen in germanische 
Gebiete. 

Den ältesten Beleg des Wettlaufs im liturgischen Drama 
liefert ein Augsburger Ritual vom Ende des 11. Jahrhunderts 
(Lange 82 f.). Nach dem „ Cernitis o socii “ der Marien (Auf¬ 
zeigen des Tuches) heißt es hier: „Tune duo ... ex persona 
discipulorum Petri et Johannis currendo ad monumentum iinus 
precedat; quo non intrante 9 posterior introeat , choro cantante 
antiphonam: Currcbant duo simul et ille alius discipulus prae- 
cucurrit citius Petro et venit primus ad monumentum .“ Die 
Antiphon „Currcbant“ taucht m. W. zuerst im Antiphonar des 
Hartker in St. Gallen (vor dem Jahr 1000) auf und war in der 
Liturgie des 11. Jahrhunderts schon gebräuchlich. Sie fußt auf 
Joh. XX, 3 ff. Die Ableitung des Apostelwettlaufs aus dieser 
Evangelienstelle ist natürlich formell stichhaltig, wie ja die 
meisten christlichen Aitiologien, wenngleich die Auffassung als 
Wett lauf nach der Schrift nicht zwingend erscheint, da currere 
hier im Sinne von exire gebraucht ist (vgl. auch Maria Magda¬ 
lena: Joh. XX, 2: „currit ergo et venit ad Simonem Petrum“). 

lßö ) Rat . Div. Off. c. CXIII (PL. CCII, 119): „ fit in plerisque Ecclesiis 
ut cantato ultimo responso, cum candelis cereis et solemni processione eant 
ex choro ad locum quemdam , ubi imaginarium sepulcrum compositum est, in 
quod introducuntur aliquot in personis mulierum et discipulorum Joannis et 
Petri, quorum alter altero citius revertitur [/?], sicut Joannes velocius 
cucurrit Petro, atque item alii quidam in personis angelorum qui Christum 
resurrexisse dixerunt a morluis ...“ 



Wettlauf der Apostel und Frühlingswettlauf 


321 


Keinesfalls wird man aber — wie das vereinzelt schon ver¬ 
sucht wurde — den Volksbrauch des Frühlingswettlaufs auf den 
Apostelwettlauf zurückführen können! Wettlauf und Wettritt 
(Wettspiele überhaupt) gehören weit über den christlichen Kreis 
hinaus als wesentlicher Bestandteil zu den altkultischen Früh¬ 
lingsfesten der verschiedensten Völker. Ich verweise auf den 
rituellen Wettlauf beim babylonischen Neujahrsfest (spätestens 
im 8. Jh. vor Chr.) sowie beim hethitischen Frühlingsfest, bei 
dem nach einem der Zeit vor 1200 angehörenden Text der 
Sieger zum „Zaunhalter“ des Königs erhoben wurde, d. h. zu 
einer Würde, die sonst nur Prinzen bekleiden; 160 ) ferner auf das 
römische Fest der Robigalia (25. April). Für uns von Interesse 
sind vor allem die römischen Wettrennen auf dem Campus 
Martius, die Equirria , die am 14. März, nach der Austreibung des 
Mamurius Veturius, zu Ehren des Mars stattfanden: also in 
engster Verbindung mit dem Jahresdrama, der Austreibung des 
alten Jahres oder Vegetationsgeistes, und mit den männer- 
bündischen Saliern, den Waffentänzern des Fruchtbarkeitsgottes 
und Kriegsgottes Mars. Die den Saliern verwandten griechischen 
Kureten veranstalteten ebenfalls einen jährlichen Wettlauf, bei 
dem offenbar entschieden wurde, wer der Kuros, der größte 
Kuros des neuen Jahres sein sollte. F. M. Cornford sucht 
hier den Ursprung der Olympischen Spiele, die seiner Meinung 
nach ,67 ) ursprünglich zu einem Winter- oder Frühlingsfest ge- 

,6 °) Vgl. H. Elielolf, Wettlauf u. szenisches Spiel im hethitischen 
Ritual, SB. d. preuß. Ak. d. Wiss., Berlin 1925, phil.-hist. Kl., S. 267 ff. 

,67 ) Harrison, Themis 212 ff.; die Meinung ist nicht unbestritten: 
vgl. W. R i d g e w a y, The Dramas and Dramatic Dances of Non-European 
Races. Cambridge 1915, S. 63 f. etc. — Ridgeways Theorie von der Priorität 
des Totcnkults trifft gewiß in vielem das Richtige; u. a. aber Übersicht er 
m. E. das prototypisclie Drama, auch überschätzt er wohl die Bedeutung der 
Heroen im individualistischen Sinn; ihm fehlt die wichtige Erkenntnis vom 
Primat der Gemeinschaft vor dem Individuum. — Die Schwierigkeit dieser 
Fragen beleuchtet A. W. Pickard-Cambridge’s kritisches Buch 
jJDithyramb, Tragedy and Comedy u (1927), dessen überaus scharfe ratio¬ 
nalistische Argumentation doch auf Schritt und Tritt ein tieferes Verständnis 
fiir „klassische“ Kulte (im Sinne Grönbechs) vermissen läßt; man vgl. z. B. 
folgendes „Argument“ gegen Dieterich S. 171: „But there is not a particle of 
cvidcncc to support the idea that satyrs , or similar crcatures imagined hy any 
primitive pcople, ever represented the spirits of the dead [!??]. It is hard 
to inuigine a frame of mind in civilized or uncivilized man , which would 
lead him to represent his forefathers in a monstrous (and commonly ithy - 
phallic) shape , with the limbs of horses or goats ...“ Hier fehlt einfach 
das Einfühlungsvermögen in urtümliche (vorzivilisatorischc) Zustände und 
damit die Möglichkeit, das Wesen ekstatischer Verwandlungskulte (im Sinne 
llöflers) zu begreifen. 
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hörten und erst später mit Rücksicht auf Sonne und Mond zum 
alle fünf Jahre gefeierten Spätsommerfest gezogen wurden; der 
Sieger im Wettlauf könnte den Fruchtbarkeitsdämon dargestellt 
haben, bevor er die Sonne darstellte. Cornford verweist u. a. 
auf die Analogie zwischen Zagreusmythos und Wiedererstehung 
des Pelops und schließt, daß im Tantalusfest eine Zeremonie der 
Wiedergeburt, eine Art Initiation dargestellt sei; die Beziehung 
dieser Initiationszeremonie zu der Inauguration des Neuen 
Jahres würde sich aus der Verbindung des Kinderessens bei Tan¬ 
talus mit der Nachfolge zum Königtum, also mit dem periodi¬ 
schen Königtum ergeben: „ while the birth of the new Year God 
was celebrated in the cult of the infant Sosipolis, his Easter dcath 
and resurrection — his initiation or inauguration when he passes 
frorn childhood to youth — was marked in ritual by the Kronian 
festival of the Basilai in March, and in myth by the death and 
rebirth of the youth Pelops at the mountain banquet of Tan¬ 
talus li (S. 254). Wie dem auch sei: der Gewinner des Wettlaufs 
bei den Spielen, der Basileus, erscheint auch als Führer der 
Kureten! Cornfords Interpretation von ßaoi - Xeug als Leiter 
des Tanzes der jungen Männer, der Prozession, in der der 
olympische Sieger geführt wird, ja als der Sieger selbst (S. 255), 
hat m. E. viel für sidi. Parallelen bei anderen indogermanischen 
Völkern stützen die Hypothese. 

Im germanischen Brauchtum spielen Wettrennen gerade zu 
Ostern und Pfingsten eine wichtige Rolle. 1BH ) Sebastian 
Franck (Weltbuch 51a, Tübingen 1534) führt als osterspil der 
Franken an: „da gibt etwan ein reicher zwen fladen, den einen 
den jungen knaben, den andern den jungen meidlin, umb dise 
auf einer wissen vor aller menge zu laußen “. B o e m u s (De 
omnium Gentium ritibus 1520, fol. LIX) berichtet: „In Paschate 
vulgo placentae pinsuntur, quarum vna interdum duae adolescen- 
tibus vna, puellis altera a ditiori aliquo proponuntur, pro quibus 
in prato, vbi ante noctem ingens hominum concursus fit, quique 

iB8) Ygl. Freybe, Ostern in dt. Sage, Sitte u. Dichtung 1893; über 
skandinavische Wettrennen und Wettfahrten auch zur Jul- und Fastnachtzeit 
8. Nilsson, Fester 260, 288; Nils Lid, Jolesveinar S. 9 ff. Europäische 
und außereuropäische Parallelen hat Carl Fries, Studien zur Odyssee I, 
Das Zagmukfest auf Scheria (= Mitt. d. Vorderas. Ges. 1910, 2/4, 15. Jg. 
1910), S. 153 ff. zusammengestellt. Vgl. auch K. F. Johansson (Über die 
altindische Göttin Dhisäna etc., Uppsala 1917, S. 44), der in allen diesen 
Bräuchen, wie Wettlauf um die letzte Garbe, Streit um den Maibaum, in 
Indien um ein weißes rundes Fell usw. einen ursprünglichen Streit „um 
den Fetisch der Lebenskraft“ erkennen will. 
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agiles pedestres currant .“ In österreichischen Gegenden herrscht 
das Pfingstlaufen vor: auf den Gailtaler Almen z. B. veranstalten 
die Bursdien einen Wcttlauf nach einer ,,/Wci/e“, «1er Sieger wird 
Pfingstkönig (Geramb, Dt. Braudituin 47 f.). In Deutsch-Ungarn 
wird der Sieger im Wettritt ain roten Pfingsttag König, während 
glcidizeitig die Mädchen eine Pfingstkönigin wählen (Mann¬ 
hardt I, 343 f.); es mag also urspriinglidi dem Wettkampf eine 
rituelle Hodizeit gefolgt sein. In schwäbisdien Gegenden wieder 
findet der Wettritt am Ostersonntag statt (E. Meier, Schwab. 
Sagen 394, 69). Vielfadi wird der Sieger Maikönig, Laubkönig 
usf. (vgl. Frazer, Golden Bough I, 217; III, 258). Das Über¬ 
wiegen der Wettrennen zu Pferde in den germanischen Ländern 
läßt an einen Zusammenhang mit germanischen Pferderennen ,59 ) 
denken. 

Mannhardts Erklärung des Wettlaufs als Nadibildung des 
„wetteifernden Einzugs der Pflanzengenien in Wald und Feld 66 
ist gewiß ungenügend; doch dürfte der Zusammenhang mit 
Fruohtbarkeitsritcn, mit dem Jahresdrama richtig gesehen sein. 
Bewegungszauber wird wie beim Tanz mit zugrunde liegen. Über¬ 
dies fiel offenbar dem Sieger eine wichtige Funktion im Ritual 
zu (als König oder bei Tierrennen als Opfer). Mitunter sind 
solche Wettspiele mit Schwerttänzen verbunden: so in Meers¬ 
burg Ringclrennen und P(ing8tritt; ,n ") beim Kirchweihfest in 
Lecsdorf (Nicdcrösterreidi) ging der Aufführung des Schwert¬ 
tanzes bis ins 19. Jahrhundert gewöhnlich ein Wettlauf voraus! ,G1 ) 
Das deutet auf männcrhündischc Riten. 

AItkultische Züge haben sich noch beim Brauch im Kalbeschen 
Werder erhalten: Hier veranstalten die Burschen am Karfreitag 
oder ersten Ostertag einen Wettlauf „nach einer auf einem 
Hügel in der Nähe der soeben abgesteckten Pfingstweide auf¬ 
gepflanzten, mit Knochen behangenen, mit einem Pferdeschädel 
gekrönten Tanne 66 ; der Sieger wird König, „der Letzte stellt sich 
so, als sei ihm ein Bein gebrochen, und heißt der lahme Zimmer- 

150 ) Vgl. F. B. Gum nie re, Germanic Origins: a Study in primitive 
Culture 1892, S. 331; v. Schroeder, Ar. Rel. II, 164 ff. Eine Synode von 
Clovesho a. d. Themse unter Erzbischof Cuthbert von Canterbury verbietet 
Spiele, Pferderennen und Gelage bei den Festen vor Christi Himmelfahrt 
(II. Pf a n n e n s c h m i d t, Germanische Erntefeste, Hannover 1878, S. 53). 
Siehe auch J. Lippert, Christentum, Volksglaube und Volksbrauch, 
Berlin 1882, S. 639 fT. 

,ü0 ) Th. Lachmnnn, Überlinger Sagen, Bräuche und Sitten. Kon¬ 
stanz 1909, S. 456. 

181 ) Meschke 97f. 
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mann“. 16 “) Dieser mit Knochen behangene und mit einem Pferde¬ 
schädel gekrönte Baum als Ziel ist hochinteressant. 108 ) Er er¬ 
innert an ein heidnisches Wettspiel der Langobarden, das im 
7. Jahrhundert der heilige Barbatus (nach einer Vita des 9. Jahr¬ 
hunderts) in der Nähe von Benevent angetroffen haben soll 
(Mon. German. Hist. Script, rer. Langob. 557): „Verum etiain 
non longe a Beneventi moenibus quasi sollemnem dient devo - 
tissirne sacrilegam (sacram) colebant a r b o r e m , in qua suspen- 
dentes c o r ium cuncti , qui aderant 9 terga vertentes arbori , cele- 
rius equitabant , calcaribus incitantes equos, ut unus alteruni 
posset praeire. Atque in eodem cursu retroversis manibus in 
coriurn jaculabant sicque particularn modicam ex eo comcdendarn 
superstitiose accipiebant. Et quia stulta illic persolvebant vota y 
ab actione nomen loci illius , sicut hactenus dicitur , Votum 
irnposuerunt .“ 

Ich zweifle nicht, daß wir in diesem Lanzenwerfen oder 
-stechen nach einem auf einem heiligen Baum hängenden Fell 
ein Urbild unserer so verbreiteten Bräuche des Ringclstcchcns, 
Kranzstechens, Kufenstechcns (Gailtal), Tonnenschlagcns (Pom¬ 
mern) usf. zu erblicken haben. 164 ) Auch das Scheibenschießen, 
zur Pfingstzeit etwa, mag auf ein rituelles Fellschicßen zurück¬ 
gehen (vgl. v. Schroeder, Ar. Rcl. II, 169 ff.). Auffallend ist, daß 
der Ort bei den Langobarden „Votum“ heißen soll. Die Er¬ 
klärung des Chronisten ist sichtlich aitiologisch. Denken wir an 
Odins Hängen an der Weltesche („Neun Nächte lang. Mit dem 
Ger verwundet. Geweiht dem Odin“, 165 ) sich selbst), an Wodans 
Hängeopfer u. a. m., so scheint es kaum zu gewagt, hinter „vola“ 
ein mißverstandenes „Wodan“ zu vermuten. 160 ) Knochen und 

102 ) Kuhn, Märkische Sagen 324; Mannhardt I, 383. 

163 ) Eine ganz ähnliche Sitte bestand in Fiessau bei Osterburg in der 
Altmark; A. K u h n u. W. Schwartz, Norddeutsche Sagen, Märchen und 
Gebräuche, Leipzig 1848, S. 379. Zum Knochenbaum vgl. Mannhardt, 
Mytliol. Forsch. 189; K. Weinhold, ZdVfVk. III, 1893, 4: „Den Knochen¬ 
baum oder Knochengalgen halte ich für einen Opferbaum, an dem die Hirten 
ursprünglich die Gebeine und den Schädel des der Gottheit dargebrach¬ 
ten Opfertiers aufhingen nach uraltem Kultbrauche.“ Siche T a c i t u 8 
Anrutl. I, 61; E. L. Roch holz, Deutscher Glaube und Brauch im Spiegel 
der heidnischen Vorzeit, Berlin 1867, I, S. 219 ff. 

184 ) Verwandte Bräuche im altindischen Ritual beschreibt Johansson, 
Über die altind. Göttin Dliisäna etc. S. 45. 

,ftö ) „Edda“ übertragen von Genzmer, Thule II, 170 f. 

166 ) Vgl. R. Mu u s, Die altgerm. Religion nach kirclil. Nachrichten aus 
der Bekehrungszeit der Südgermanen, Bonn 1914, S. 27 ff. — Über Odins 
Opfer s, O. Höf ler, Kult. Geheimb. I, 227 ff.; beachtenswert ist dabei die 
Verbindung von Hängen und Stechen. 
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Pferdeschädel beim Pfingstlauf im Kalbeschen Werder weisen ja 
ebenfalls auf den Gott der Fruchtbarkeit und der Männerbünde. 
Reste des Kultmahles scheinen bei einem verwandten litauischen 
Brauch bewahrt, der 1645 beobachtet worden ist: „Daselbst 
wurde zu Anfang des Einsäcns der Wintersaaten von den Bauern 
eine Ziege geschlachtet, das Fleisch mit vielen abergläubischen 
Zeremonien und begleitendem Trinkgelage verzehrt, das Fell 
aber auf einer sehr hohen Stange aufgerichtet, in der Nähe einer 
alten Eiche und eines 5 Schritt davon liegenden großen Steines. 
Dort blieb das Fell bis zur Ernte; sodann wurde über demselben 
ein großer Busch von allerlei Getreide und Kraut angebracht 
und das Dorf strömte zusammen. Ein alter Mann faßte eine 
Schale mit Bier und dankte Gott, daß er ihnen Essen, Trinken, 
Nahrung und Aufenthalt gegeben, worauf das junge Volk um die 
Stange und Eiche tanzte. Sobald der Reigen geendigt, betete der 
alte Mann wieder, trank das Bier aus und rührte die Stange an. 
Alle sprangen herzu, hoben die Stange aus und jeder griff nach 
dem Busche. Von dem Kraut und den Ähren auf der Spitze der 
Stange erhielt jeder durch den Alten ein spärliches Teil, das 
Fell der Letztere für seine Mühe. Ein mehrtägiges Trinkgelage 
folgte.“ 167 ) In der Lübecker Gegend wird eine Art Pfingstritt 
nach einer Wiese veranstaltet, wo dann mit Bolzen nach einem 
Ziel geworfen wird; wer von Mädchen und Burschen trifft, wird 
Maikönig und Maikönigin. ,08 ) Die Beziehung dieser Bräuche zu 
den Kultspielen der alten Frühlingsfcstc liegt klar zutage. 

Alt muß auch die eigentümliche Sitte des Hinkens sein. 
Mit dem „lahmen Zimmermann“, dem Letzten, der sich stellt, 
als sei ihm ein Bein gebrochen, steht der Osterwettlauf im 
Kalbeschen Werder nicht vereinzelt da. In Brunau in der Alt¬ 
mark heißt der Pfingtwettlauf auf der Pfingstweide „Molitz- 
laufen“: „Der Letzte wird nämlich Molitz genannt, muß sich ein 
Strohband ums Knie binden und hinken, weil er sich angeblich 
ins Knie gehauen habe“ (Kuhn, Norddeutsche Sagen 380, 56). 
Altertümliche Züge zeigt der Brauch in Schlesien (vgl. Sdiroller, 
Schlesien III, 265 f , 272; Weinhold, ZdVfVk. III, 6 f.). In einigen 
Dörfern des Striegauer Kreises fand bis zur Mitte des 19. Jahr¬ 
hunderts am Morgen des zweiten Pfingsttagcs das Wettrennen 

,07 ) Math. Pra'torius, Deliciae Prussicae, cd. Pierson, Berlin 1871, 
23 f.; nach Mannhardt I, 394 f. 

,CH ) Vgl. Georg Schicrghofer, Althayerns Umritte und Leonhardi- 
Fahrten. München 1913, S. 30. 
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der Bauernsöhne und Knechte nach dem Maibaum statt. Den 
Sieger rief man zum König aus und führte ihn feierlich durchs 
Dorf; nachmittags wurde die Königin (meist die Geliebte des 
Siegers) feierlich zu Tanz und Schmaus eingeholt. Der Letzte 
im Wettlauf aber hieß Rauchfiß oder Rauhfist , was wohl Ent¬ 
stellung von li a u c h f u ß ist, worin nach Weinhold „die 
euphemistische Benennung eines in Tiergestalt gedachten Früh¬ 
lingsgeistes liegt. Als solcher zeigt sich der Rauchfiß in anderen 
schlesischen Frühlingsgebräuchen. Das Wort Rauchfuß wird den 
Bären bezeichnen; im polnischen Oberschlesien heißt eine dem 
Rauchfuß ganz verwandte Gestalt niedzwiez (Bär)“. Vgl. auch 
den Familiennamen Rauchfuß (Dasypodius). Dem schlesischen 
Rauchfuß fiel das Einsammeln von Lebensrnitteln für das spätere 
Gelage zu, wie dem ebenfalls z. T. theriomorphen „Judas“ in 
Skandinavien, dem Ruprecht oder Rü-klas unserer Advent- und 
Weihnachtspiele. „ Rudifot “ für Tier (im Gegensatz zu „Kahl- 
fot“ für Mensch) findet sich in einer schleswig-holsteinischen 
Sage vom Wilden Heer. 109 ) Im bayerischen Schwaben und im 
niederbayerischen Abensberg wird (nach Weinhold, ZdVfVk. III, 
1893, S. 9) „durch ein Wettrennen, das in der Frühe des Pfingst¬ 
sonntags statthat, bestimmt, wer der Wasscrvogel sein muß: 
dieser letzte ist ursprünglich der Opferung verfallen gewesen“. 
Ging e3 hei den Wettrennen um die Bestimmung des „Opfers“, 
so wäre das Hinken als Rest eines theriomorphen Charakters 
dieses Letzten leicht zu erklären. Um zu einer sicheren Deutung 
zu kommen, wird man dem weiter nachgehen müssen. Die Ver¬ 
bindung mit dem Brauchtum der kultischen Männerbünde scheint 
mir sicher. 170 ) Audi die griediisdien Kallikantzaroi hinken oft, 
wenn sie als halbtierische Dämonen e i n Tierbein haben 
(Lawson 192). Mit dem Hinken unseres Teufels, dessen therio- 
morphes Kostüm aus dem heidnischen Kult stammt, dürfte es 
eine ähnliche Bewandtnis haben (Pferdefuß!), obgleich die Er¬ 
klärung, er sei durch den Fall vom Himmel herab zu seinem 
lahmen Fuß gekommen, zur Sage von Hephaistos stimmt, der 
hinken soll, seit ihn Zeus vom Himmel herabgeschleudert hat. 171 ) 


,69 ) Vgl. Höfler, K.G.I, 125. 

,7 °) Bemerkenswert ist, daß der Wilde Mann beim Graubündner Wilde- 
Mann-Spiel durch einen Schuß in den Fuß verwundet und so gefangen wird; 
s. C a d u f f, Die Knabenschaften Grauhündcns S. 128. 

,71 ) Vgl. auch den lahmen Schmied Wieland; darüber schon G r i m m , 
DM. II, 829. 
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Auffallend ist, daß auch das Hobbyhorse , der Schimmel, das 
Geisterroß der kultischen Aufzüge, das oft dreiheinig, aber auch 
achtbeinig wie Odin-Wodans Sleipnir erscheint (Entsprechungen 
dazu schon auf altnord. Totengedenksteinen!), nicht selten zu 
lahmen beginnt, um dann vom Schmied beschlagen zu werden 
(Murauer Faschingrennen). Zahlreiche mythologische Sagen 
spiegeln diesen Brauch. Sollte nicht auch die Beinverrenkung 
von Wodans Roß nach dem zweiten Merseburger Zauberspruch 
hierhergehören? Walter Stellers Deutung von „pfeo/“ als 
volo = nhd. Fohlen (Berliner ZfVk. NF. II, 1930 [1931 j, 
S. 61 ff.) scheint gut begründet. Das Pferd Wodans ist doch wohl 
älter als sein Herr, die anthropomorphe Hypostase eines ur¬ 
sprünglich pferdegestaltigen (Toten-)Dämons. Wenn in Sagen 
und Märchen das hinkende oder dreibeinige Reittier („Pferd“) 
als Begleittier des Teufels auftritt, „der auch selbst diese Gestalt 
annehmen kann“, so liegt hier gewiß (wie Steller S. 65 bemerkt) 
eine Vermischung der Wodans- und Teufelsmythe vor und der 
Pferdefuß (als pars pro toto) wird ein Rest dieser Vorstellung 
sein. Für unrichtig aber halte ich es, wenn Steller in der Drei¬ 
beinigkeit und im Hinken ein sekundäres, negatives Element er¬ 
blicken will. Das dreibeinige Gespensterpferd gehört vielmehr, 
wie Höflcr und Wolfram nachgewiesen haben, 172 ) einem uralten, 
weitverbreiteten dramatischen Kult an. 

Was den Schmied betrifft, so bat schon H. S c b u r t z 
(Altersklassen u. Männerbünde S. 210, 269, 310, 480) eine bis 
in die arische Urzeit zurückreichende Beziehung zwischen 
Männerhaus und Schmiede wahrscheinlich gemacht. In Rom galt 
Mamurius Veturius als Schmied; in Griechenland geht Hephai¬ 
stos, der mythische Schmied, im dionysischen Zug. v. Schrocdcr 
(RV. 458) wird nicht unrecht haben, wenn er dazu auf das 
Magische dieser Kunst bei den primitiven Völkern verweist. 
Die Zeremonie des Beschlagens ist jedenfalls zu den ganz allen 
Initiationsriten zu rechnen. 173 ) Wir haben es also beim Ilinkem 
mit einer uralten Ritualform zu tun. 171 ) 


,72 ) H öfter, K.G.I, 52 ff.; Wolfram, Wiener Prahlst. Zs. XIX, 
1932, S. 363 IT. 

,73 ) Vgl. Ilöflcr, K. G. I, 52 IT. 

'* 4 ) Ober hinkende Rilualtänze hei anderen Völkern vgl. S. A. Cook 
in Essays and Studios presented to W. Ridgvway 1913, S. 397; Oesterley, 
The sacred dance , S. lllfT.; C. Fries, Milt. d. Vorderas. Ges. 15, 1910, 
S. 104 etc. •— Einen hinkenden Bauerntanz erwähnen die Minnesinger; vgl. 
Franz M. Böhme, Gesell, des Tanzes in Deutschland, Leipzig 1886, I, 36: 
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Gewiß wird niemand behaupten wollen, daß das brauch- 
tiimlidie Hinken aus dem geistlichen Drama stamme. Wenn wir 
es dort bei der Wettlaufszene wiederfinden, so beweist das m. E. 
ganz eindeutig die Herkunft aus dem kultischen Volksspiel! Daß 
es (m. W.) nur zwei liturgische Texte bewahrt haben bzw. aus¬ 
drücklich hervorheben, ist verständlich. Es mag sich da auch um 
ein späteres Zugeständnis handeln. Ein Moosburger Breviarium 
aus dem 15. (?) Jahrhundert (ed. Brooks, ZfdA. 50, 1908, 307 f.) 
beschreibt die Wettlaufszene so: „ Et statim predicti duo apostoli 
festinent ad sepulchrum precurratque Johannes Petro sequenti ... 
Et interim eis currentibus rJiorus cantet antiphonam: Currebant 

„Der krumme reie wurde von den Tanzenden insgesammt bald ge¬ 
sprungen, bald gehinkt und scheint sehr wild gewesen zu sein, denn in einem 
Tanzliede von Neidhart 60, 29 (MSH. III, 312 1 ’) heißt es: Da schrien sie Alle 
zugleich nach einem Spielmann: ,Mach uns den krummen Reihen, den man 
hinken soll. Der gefällt uns Allen wohl, und Löchlein ists, der ihn führen 
soll* Der Spielmann nahm die Pauke, die Reifen fest er wand; da nahm 
auch der Löchlein ein Mädchen an die Hand. ,0 du lustiger Spielmann, 
mach uns den Reihen lang!* Julieia, wie er sprang! Herz, Milz, Lung 9 und 
Leber sich rundum in ihm schwang.“ — In diesen Zusammenhang möchte 
ich auch den Tanz der hinkenden Bauern in unseren Neidhartspielen 
stellen. Im Sterzinger Szenar verliert Ellschnprecht im Kampf zwischen 
Rittern und Bauern einen Schynnckcn; der Arzt (mit seinem Knecht) bindet 
ihm ein Stelzbein an, worauf der Hinkende mit Engelmar den Tanz der 
Bauern eröffnet. Auch im Großen Neidhartspiel tanzen die Verstümmelten 
auf Stelzen. Engelmars Stelzbcinigkcit ist aber stereotyp: MSH. III, 292 " 3 
kommt er „mit siner stelzen“, obwohl ihm erst 293 “ 7 der Fuß abgeschlagen 
wird; im Kleinen Neidhartspiel (Keller 193, 31) führt er sich ein: 

„So heiß ich Engelmeier, hört mer. 

Und kum auf meiner stelzen her...“ 

Vgl. auch zahlreiche Abb. im Neidhart Fuchs; s. K. Gusinde, Neidhart 
mit dem Veilchen, Germ. Abh. 27, Breslau 1899, S. 171 ff., 179 ff. etc. Da 
im ältesten Gedicht, das die Veilchengeschichte behandelt (MSH. III, 
202“ XVI), bereits von einem „bruoder Hinke“ die Rede ist, der den Streich 
gespielt haben soll (Neidhart Fuchs nennt in dem entsprechenden Vers 
„Engelmeiers knecht“), so möchte ich schließen, daß ein alter Brauch zu¬ 
grunde liegt, in dem ein Hinkender (oder mehrere) eine Rolle spielte. 
Man hat darauf hingewiesen, daß Zwerg Laurin von denen, die seinen 
Rosengarten zerstörten, ,^cswen fuoz, die linke hant“ als Pfand forderte 
(V. 264, 382, 401), und das Beinepfänden bei Neidhart darauf zurückführen 
wollen; vgl. Nagl-Zcidlor, Deutsch-Östcrr. Literaturgesch., Wien 1899, 
I, 374. (Siehe auch die Drohung des Servus Comitis in Fsp. XI, „Rex Viole“, 
V. 657.) Raufereien auf Stelzen sind als sehr alte Volksbelustigung bezeugt 
(Cock en Terlinck, Kinderspel en Kinderlust in Zuidnederland, 
Gent 1902, I, 70; auf Miniaturen des 12.Jh. macht Singer, Neidhart¬ 
studien S. 8, aufmerksam). Daß die Neidhartspiele zahlreiche brauchtüm- 
liche Elemente enthalten, liegt ja auf der Hand; s. Schwerttanzmäßiges im 
Sterzinger Szenar; Heilung Engclmars durch eine Salbe des Quacksalbers 
(Gusinde S. 188, 190 f.); Hebenstreit im Großen Neidhartspiel (Nr. 53, 
398, 34) etc. Da der Kampf zwischen Rittern und Bauern mit vorangehen- 
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duo simul .. .“ Nach „ sequenti “ ist „et claudicant “ (offenbar für 
„claudicanti “ = dem Hinkenden) radiert, aber noch gut lesbar. 
Diese Rasur ist verräterisch: sie zeigt, daß man sich der Herkunft 
dieses Hinkens aus dem heidnischen Brauchtum noch wohl be¬ 
wußt war, zumindest belegt sie den Vorgang der liturgischen 
Rückbildung! Einen zweiten Beleg liefert ein Breviarium aus 
Meißen vom Jahre 1520 (ed. Lange ZfdA. 41, 1897, 82 f.): „Tune 
chorus: Currebant duo simul. Interea petrus et ioannes dalma - 
ticis rubeis induti, petro claudicant e , cursorie vadunt ad 
sepulchrum. Et accepto sudario , reuertantur .. Im volkstüm¬ 
lichen geistlichen Drama ist das Motiv breit ausgeführt. Im 

dem Wortgefecht und zahlreichen anderen volkstümlichen Zügen geradezu 
im Mittelpunkt der Spiele stellt, scheint es mir nicht ausgeschlossen, daß die 
Neidhartspiele aus frühjährlichen Kampfspielen erwachsen sind, nach Art 
des Sommer-Winter-Streites, wie ihn z. B. Sebastian Franck in seinem 
„Weltbuch“ beschreibt: „ Dise streitten mit eynander; da ligl der Sommer 
ob und erschlecht den Winter; darnach gehet man daran ff zum wein“ Im 
deutschen Brauchtum werden diese Kämpfe vielfach zwischen zwei grö¬ 
ßeren, mit allerlei symbolischen Geräten, wie Dreschflegeln und Feld¬ 
geräten, ausgerüsteten Gruppen ausgcfochten. In Schweden hatte nach 
Olaus Magnus der Sommer-Wintcr-Streit die Form eines Reiterkampfes, 
wobei die Bezeichnung „Comes floralis“ an die hanseatischen Maigrafenfeste 
erinnert. Daß der Brauch in vorchristliche Zeit zurückreicht, haben wir schon 
gezeigt. Fsp. XVI tt May vnd herbst “ geht auf ein solches Frühlings-Kampf- 
spiel zurück; dabei tritt der Mai „mit seinen rittern “ auf, während auf seiten 
des Herbstes bauernartige Gestalten stehen. Ähnliches könnte sehr wohl die 
Grundlage für den Kampf zwischen Rittern und Bauern in den Neidhart¬ 
spielen abgegeben haben. Auf die Turniere zwischen Fastnacht und Fasching 
und ihre Ähnlichkeit mit dem Kampf zwischen Neidhart und den Bauern 
in Wittenweilers „Ring“ hat schon Singer, Neidhart-Studien S. 26, 41 f., 
verwiesen. Vgl. auch Ed. Wießner, Neidhart u. das Bauernturnier in 
Heinr. Wittenweilers Ring (Festschr. f. Max H. Jellinek 1928, S. 191 ff.), der 
zum Stechen und Turnieren der Lappenhauser an das volkstümliche Kübel¬ 
stechen erinnert (S. 197). Singer zieht überdies die in Deutschland und der 
Schweiz verbreiteten Kämpfe der Knabenschaften bei Frühlingsbeginn heran, 
die vielfach auf „Rosengarten“ genannten Turnierplätzen stattfinden, und 
nimmt an, daß der Schlußkampf in Wittcnwcilers Ring „auf ein verlorenes 
tirolisches volkstümliches Spiel zurückgeht, das jenen traditionellen Kampf 
im Rosengarten mit festen Charakteren an Stelle der wechselnden Dämonen¬ 
masken dramatisiert hätte“ (Neidh.-Studien S. 45). Deutet es nicht auf 
Sommer-Winter-Strcit, wenn einer der 9t zicen unt drizek , die. verlurn ir 
tenke pein" im ältesten Gedicht von Neidhart und dem Veilchen (Zusatz- 
slrophe 5; ed. Gusinde S. 238 f. nach einer Hs. des 14. Jh.) ruft: 

„Verffuochet si der sumer , 
den der Nithart erste faul! 

Nu miiez wir liden kam er. 
daz der viol si geschaut! 
nu miig wir nimer springen"? 

Die Feststellung eines Ursprungs der Neidbartspiele aus hündischen Kult¬ 
epielen würde ganz zu den Ergebnissen unserer Untersuchung passen. 
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Sterzinger Osterspiel, im Wiener Osterspiel, im Egerer Fron¬ 
leichnamspiel, im Erlauer Spiel wie in der Urstend Christi — 
überall hinkt Petrus beim Wettlauf. Erlau III heißt es BA. 1292: 
Tune Petrus cadit in via et surgendo dicit: 

„Waffen , herr waffen, 

Ztoe hast du mich weschaßen? 
was hab ich dir getan , 

das ich nicht mag gelauffen als ein ander man? 
ain fus churz , der ander lankch . ..“ 

Macht man sich die ursprünglichen Zusammenhänge mit dem 
Brauchtum klar, so wird es verständlich, wie das Volk hier — 
ohne den Vorwurf der Pietätlosigkeit zu verdienen — immer 
wieder an das brauditümliche Spiel anknüpfen konnte. So kam 
es zu Szenen, wie der des Sterzinger Osterspiels (ed. Froning I, 
103 ff., V. 57 ff.), wo die beiden Apostel, offenbar mit Beziehung 
auf das Stehlrecht bei den kultischen Umzügen und Heische¬ 
gängen, sich gegenseitig als Diebe bezeichnen: 

Petrus dicit ad populum: 

„Ir herren y neue mer ich euch sag: 

Heut ist der heilig oster tag. 

Daß man mesanzen [tschech. für Kuchen] wirt weichen; 

Darumb rat ich armen und reichen: 

Hut jeder seine taschen wol! 

Wen ich red als ich sol: 

Mein gesell stilt als ein rab. 

Was er nur ankommen mag!“ 

Johannes bleibt die Antwort darauf nicht schuldig und wirft 
Petrus vor, Hühner, Gänse usf. gestohlen zu haben. 

Ich möchte glauben, daß iin engen Anschluß an das Brauch¬ 
tum im Mittelalter auch selbständige Apostel-Wettlaufspiele zur 
Osterzcit aufgeführt worden sind. Darauf deutet m. E. die 
Szene im Innsbrucker Osterspiel (V. 1158 ff.), wo Petrus und 
Johannes nach der Rückkehr vom Grab in einer Art Epilog (!) 
ans Publikum das Schweißtuch zeigen und schließlich um Gaben 
(Braten, Schinken, Fladen) für die „armen Schüler“, die das 
Stück darstellten, bitten. Das erinnert ganz an die mit den 
Volksspielen verbundenen Heischegänge, deren ursprünglicher 
Zweck war, Speise und Trank für das gemeinsame rituelle 
Opfermahl zu sammeln. 
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Für eine Reihe von grundlegenden Szenen des kirchlichen 
Dramas, Salhenkauf, Gärtner und Wettlauf der Apostel, läßt 
sich, wie wir sehen, ein Zusammenhang mit vorchristlichen Kult¬ 
spielen der Osterzeit nachweisen. Es fragt sich nun, ob auch die 
Kernszene des kirchlichen Osterdramas, die Visitation im heid¬ 
nischen Ritual vorgebildet war. 

Daß man es auf kirchlicher Seite anfangs nach Möglichkeit 
vermied, gerade das zentrale Geschehen, Tod und Auferstehung 
des Gottes, vorzuführen, diese an sich auffallende Tatsache er¬ 
klärt sich im Falle einer Amalgamierung heidnischer Über¬ 
lieferungen aus der dann notwendigerweise damit verbundenen 
Gefahr einer Paganisierung des christlichen Erlösergedankens 
(der ja den Germanen fremd sein mußte). Der Ausschluß der 
Laien von der Elevatio mit der Begründung der Wormser 
Synode von 1316 (s. o. S. 70) hat das gezeigt. Dagegen hot der 
Grabbesuch der Marien gute Gelegenheit, den christlichen Oster¬ 
gedanken zu betonen. 

Was die drei Marien betrifft, so stehen diese im Rheinland, 
in der Pfalz und am Unterrhein, zudem in Ober- und Nieder- 
bayern und in Tirol im Mittelpunkt eines volkstümlichen 
Kultes, der zweifellos mit dem kelto-germanischen Matronen¬ 
kult zusammenhängt. 175 ) Über vierhundert Weihesteine aus der 
römischen Kaiserzeit bezeugen die Verehrung von „ Matres “ in 
Oheritalien, Gallien. Spanien und vor allem im linksrheinischen 
Germanien. De V r i e s kommt nach eingehenden Untersuchun¬ 
gen zu dem Ergebnis, „daß diese Göttinnen nicht erst in der rö¬ 
mischen Zeit entstanden sind, sondern nur durch die nach 
römischen Vorbildern gesetzten Weihesteine ans Licht treten. 
Man darf deshalb auch für die früheren Jahrhunderte [Sei den 
Germanen] solche Gottheiten annehmen, die in den privaten 
Kulten als Beschützerinnen des häuslichen Segens und der 
Fruchtbarkeit seit ältesten Zeiten verehrt worden sind" (Ag. 


,7ß ) Vgl. J. de Vries, De Nederrijnsche Matronenvereering , Tijd - 
schrift voor Ncderlandsche Taal - en Letterhuudv 50, 1931, 2/3, S. 85 ff., 113; 
ders. Altgerm. Religionsgesch. 1935, S. 188 ff.; mich K. Meisen in Annalen 
d. hist. Ver. f. d. Niederrhein 122, 1933, S. 33 f.; J. K ii n z i g , Die Legende 
von den drei Jungfrauen am Oberrhein, Oberdeutsche ZfVk. IV, 1930, 
S. 102 ff. 
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Rel.gesch. 320). Als chthonische Göttinnen wären sie mit den 
germanischen Matres des Beda sowie mit den skandinavischen 
disir , vielleicht auch mit den Nornen zusammenzustellen. 

Die Dreizahl, in der sie fast immer auf treten (und die auch 
bei den Germanen als ursprünglich anzusehen ist!), scheint zum 
Wesen des Mutterkults zu gehören. Eine in Köln gefundene 
Terrakottagruppe der drei Matronen wurde als heimische Arbeit 
aus dem Anfang des 2. Jahrhunderts bestimmt (Germania, 
Vjschr. f. d. Alt. 8, 27 ff.). Drei Frauen spielen auch im Diony¬ 
sos-Mythos eine Rolle. „Fast immer sind es drei Schwestern, 
zu denen der Gott in Beziehung tritt, und in wechselnden Ge¬ 
stalten kehrt die denkwürdige Sage von einem Knählein wieder, 
das ihnen anvertraut ist und unter einem tragischen Schicksal 
steht. Semele seihst hat drei Schwestern, Ino, Agaue und An- 
tonoe, die sich nach ihrem Tode des mutterlosen Kindes an- 
nehmen.“ 1 ' 0 ) Dieser Mythos von der Himmelsbraut Semele, mit 
der Zeus den Dionysos zeugt, und ihren drei Schwestern er¬ 
innert stark an die christliche Überlieferung. Berührungspunkte 
bietet auch der vielfach bezeugte Kult der Dionysos-Mutter, 
deren hauptsächlichste Kultzeiten das Fest der Erscheinung des 
Dionysos und die Feier ihrer Heraufholung aus dem Totenreich 
durch den göttlichen Sohn waren. 177 ) Drei Götterweiber oder 
Göttermütter (Ambös) stehen ferner dem indischen Rudra-Civa 
zur Seite, und beim Agvamedha scheinen drei Königsfrauen die 
drei mütterlichen Göttinnen symbolisch zu vertreten (Johansson, 
Dhisänä 88 ff.). Die an die nordische Völsi-Geschichtc erinnernde 
Zeremonie mit dem Pferdephallus deutet Johansson so: „Der 
tote Hengst ist der Zeugungsgott, dessen Zeugungskraft der die 
mütterliche Erdgottheit (die mütterlichen Erdgottheiten) ver¬ 
tretenden Königsfrau (resp. den Königsfrauen) übertragen 
werden wird, um die Neuerstehung derselben in einem neuen 
Leben (im kommenden Jahr) zu bewirken“ (Dhisänä S. 92). Be¬ 
denken wir die enge Verwandtschaft zwischen Dionysos, Rudra 
und Odin sowie die von Johansson nachgewiesene sachliche und 
etymologische Übereinstimmung der indischen Dhisänä mit den 
nordischen disir, so scheint der Schluß nicht unerlaubt, daß auch 
dem germanischen „Jahresgott“ eine Gruppe von (drei) Götter¬ 
weibern gegenüberstand. 

178 ) W. F. Otto, Dionysos S. 160. — Vgl. die drei weisen Frauen an 
der Wiege in vielen germaniseben Sagen und Märchen. 

,77 ) Otto, Dionysos S. 64. 
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Der Corrector des Burchard von Worms (ed. Wasserschieben 
S. 657 f.) schreibt c. 139: „Credidisti, quod quidam credere so- 
lent, ut ille , quae a vulgo p ar c e vocantur, ipse vel sint vel 
possint haec facere , quod creduntur 9 id est 9 dum aliquis homo 
nascitur, vel tune valeant designare ad hoc , quod velint, ut 9 
quandocumque ille homo voluerit 9 in lupum transformari possit 9 
quod vulgaris stultitia vvertvvos (vverwolf) vocat 9 aut in aliam 
aliquam figuram?“ Diese Verknüpfung mit dem Werwolfglauben 
scheint mir sehr beachtenswert! Höfler hat nachgewiesen, daß 
die Verwandlung in gewisse Tiere, wie die Werwolfvorstellung, 
oft bei Männerbünden vorkommt. 170 ) Das ergäbe also eine 
Verbindung der Matres mit Odin-Wodan, dem Führer der dä¬ 
monischen Bünde. 

Aus der Stelle des Correctors geht hervor, daß die Matres 
mehr den römischen fatae gleichzusetzen sind (Weiser, Jul 46). 
Ihnen verwandt sind die Feen der Volkssage, die ..bonncs 
dames denen die Geistertische gedeckt werden (was der Cor¬ 
rector an anderer Stelle ebenfalls erwähnt). Sollte es ein Zu¬ 
fall sein, daß wir diese drei Feen in Adam de la Haies Spiel 
von der Blätterlau he (um 1262) in Verbindung mit 
Hielekin, dem Führer des Wilden Heeres, finden, der durch 
seinen Diener der Fee Morgue eine Liebesbotschaft überbringen 
läßt, und daß in demselben Stück eine Arztszene vorkommt? Das 
ganze Stück, das wahrscheinlich für eine Aufführung im Puy von 
Arras zum Frühlingsfcst bestimmt war (Creizenach I, 397), trägt 
unverkennbare Züge einer hündischen Veranstaltung. 170 ) Sollte 
sich hier, wie ich vermuten möchte, kultisches Brauchtum spie¬ 
geln, so hätten wir einen Beleg dafür, daß die drei Feen oder 
Matres , die im christlichen Kult den drei Marien gleichgesetzt 
wurden, schon im vorchristlichen dramatischen Frühlingsritual 
eine Rolle spielten. 

17H ) Dazu möchte ich eine Aussage in einem Strafprozeß «Ich Land¬ 
gerichts Paternion von 1662 (Fritz Byloff, Volkskundliches aus Straf¬ 
prozessen der österr. Alpenländer mit bes. Berücksichtigung der Znuberei- 
u. Hexenprozesse 1455 bis 1850; Quellen z. dt. Vk. 3, Berlin 1929, S. 31) 
stellen: „Fon iren gesponnen hat sie vernomen , wann die söhn um carfreitag 
nacheinander bei iren mietern ligen und selbige beschlaßen, so khennen sic 
sich zu wölfen machen , auch aus weißen arbessen (Erbsen).“ Vgl. dazu die 
Überlieferung vom Mutterbeischlaf des finnischen Frühlingflgottes Särnpsä 
und die Geschwisterehen germanischer Cotthciten (Njord und Frpy): Nils 
Lid, Joleband 1928, S. 211; Jolesveinar 1933, S. 130. 

1,B ) Es verdient Erwähnung, daß die Autorschaft Adams von A. Gues- 
non (in Le Moycn Age XIX, 1916, S. 173 ff.) bestritten wurde; vgl. dagegen 
E. Langlois in Romania 48, 1922, 279 ff.; siehe oben S. 301. 
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Aber wie dem auch sei, eine unmittelbare Fortführung heid¬ 
nisch-germanischer Tradition dürfen wir in den Marien¬ 
klagen erblicken, für die es weder im Neuen Testament noch 
in der kirchlichen Überlieferung des Abendlandes vor 1000 
ein Vorbild gibt. 180 ) Es ist anzunehmen, daß die seit dem 
12. Jahrhundert aufblühenden „Planctus Mariae “ ihre Wurzeln 
in den Klagen der Marien am Grabe haben. 1M1 ) Die Anregung zu 
diesen gab zweifellos der heidnische Brauch der Totenklage 
(s. o. S. 157). Die mittelalterlichen Texte lassen die volkstümliche 
Herkunft noch deutlich erkennen. „Die Kirche selbst 66 , sagt 
Ehrismann (Gesch. 41), „hat die Totenklage in ihre Kunst 
aufgenommen (eines der ältesten Beispiele in Deutschland gibt 
der Ordo Rachelis, K. Weinhold, Wspp. u. Lieder, Graz 1855, 
S. 64 f., dazu das lat. Lied ZfdA. 14, 481), denn die Klagen der 
Gottesmutter am Kreuze (ähnlich bei Otfr. 5, 7, 21 ff. die Klage 
der Maria am Grabe Jesu), die Marienklagen, sind, besonders im 
ma. Schauspiel, ganz aus dem Volksempfinden genommen. So hat 
sie auch hiermit einen heidnischen Brauch, der nicht zu vertilgen 
war, in den Dienst des Christentums gestellt. 661H2 ) 

Daß Klageweiber oder klagende Mütter zu den Begräbnis¬ 
riten des Jahresdramas gehören, ist bei vielen Völkern belegt 
und auch noch im Brauchtum christlicher Länder zu erkennen. 
Wir erinnern an das Weinen der Frauen um Tammuz wie um 
Attis und Osiris und an die Klagen der Mutter (!) des Mais¬ 
gottes im Ritual von Tod und Auferstehung bei den Cora. ,MI ) Die 
Totenklagen der Frauen beim frühjährlichen Begräbnis des 
russischen Yarilo haben wir schon erwähnt. Parallelen im ger¬ 
manischen Brauchtum hat Manuhardt (vgl. W. u. F. K. II, 287). 


,8 °) Zwar enthalten die Apocrypha, so die griech. Version des Nicodcmus- 
Evangeliums (5. Jh.?), ähnliche Klagen, doch war im Abendland nur die 
lateinische Version, in der die Klagen fehlen, verbreitet; vgl. Young, 
Drama I, 494; auch Ed. Wechßler, Die romanischen Marienklagen, 
Halle 1893. — Wenn sich die Kirche dabei später, wie La P i a n a (a. a. O. 
S. 335 f.) nachzuweisen suchte, gelegentlich an byzantinische Vorbilder an- 
lelinle, so berechtigt das noch nicht, dort den Ursprung auch der Klagen 
des germanischen Kulturkrcises zu suchen. 

181 ) Vgl. Young, Drama I, 495. Bildliche Darstellungen des 12. Jh. 
z. B. bei Male, L'art rel. du Xlle siecle S. 135 ff. 

,w -) Über heidnische Totenklagen und ihre Christianisierung vgl. auch 
Quasten a. a. O. S. 195 ff. 

183 ) K. Th. Preuß, Die Nayarit-Expedition I, Leipzig 1912, 96 ff., 
102 ff.; ders. D. Unterbau d. Dramas S. 67. — Reiches Material über Klage¬ 
frauen beim Tod des Vegelalionsdämons bei Fra z er, Gold. Bough VII, 
263 ff. u. ö. 
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zusammengestellt. Klagen und Weinen heim Faschingsbegraben 
und ähnlichen Bräuchen sind nicht selten (z. B. Südsteiermark). 
Wir werden in der Beweinung einen kultischen Akt zu erblicken 
haben, von dem die Rückkehr hzw. Auferstehung des Gottes ab¬ 
hing. ,M1 ) Man denke an die Beweinung des Gottes Baldr! Nach 
Snorris Erzählung in der Gylfaginning wird Baldrs Entlassung 
aus der Hel an die Bedingung geknüpft, daß alle Welt den toten 
Gott beweine; darauf schicken die Äsen Boten aus, damit Baldr 
aus der Hel geweint werde. Nach N e c k e 1 s Untersuchungen '*’) 
besteht kein Zweifel, daß hier ein Mythos vom sterbenden und 
auferstehenden Gott zugrunde liegt. An eine Entlehnung der 
Fabel etwa aus der lydischen Atyssage ist dabei gewiß nicht zu 
denken. Mit F. R. Schröder ,s0 ) werden wir die Wurzeln 
dort zu suchen haben, von wo auch die verwandten germanischen 
Volksbräuche stammen: in alten Kultspielen. 

In schwedischen Felszeichnungen glauben wir den Beweis 
dafür zu finden, daß ein Jahresdrama mit Tod, Trauer und Auf¬ 
erstehung eines Gottes auch hei den Germanen uralt ist. A I m - 
gren will in einem Bild von Hvitlycke (untere Hälfte; Fels- 
zcichnungen usw. S. 119, Abb. 75) eine dramatische Klagcszenc 
erkennen: „Man sieht deutlich eine knieende Frau sich über etwas 
beugen, das äußerst schematisch gezeichnet ist, aber gut als ein 
liegender (mit einem Schwerte umgürteter?) Mann gedeutet wer¬ 
den kann 44 ; dazu stellt sich eine Darstellung auf einem Bild von 
Stora Baeka, die „dicht über einem Schiffe einen liegenden phalli- 
schen Mann, über den sich eine weibliche Gestalt in Halbfigur zu 
erheben scheint 44 , zeigt (Almgren, Felsz. 72). Eine andere nor¬ 
dische Felszeichnung aus Varlös in Tanum (Felsz. Abb. 79) faßt 
Almgren als ein auf einem Kultschiff gespieltes Drama auf, das 
offenbar mit Jahresdramen, w r ie sie in Volksspielen Thrakiens, 
Thessaliens und Makedoniens fortleben, verwandt ist. Hochzeit, 
Streit, Tötung, Beweinung durch die Braut (!) und endlich 
Wiederbelebung sind der Inhalt dieser Spiele, in denen Harrison 
(Themis 332 ff.) Reste des altgriechischen Jahresdramas ver¬ 
mutet. 


184 ) Vgl. Nils Lid, Joleband og Vegetasjonsguddom 1 *128, S. 178: „Det 
synest nt dei som kvende har havt ein serleg misjon ved deute grfldrrikdoms- 
lyregjerdene , slik som eiles ojte ved slike ritnr .“ 

lö5 ) G. N ec k e 1, Die Überlieferungen vom Gotte Haider, Dortmund 1920, 
S. 13 ff. 

,8 °) Germanentum und licllenismus S. 68 IT.. 77 IT. 
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Wir werden also annehmen dürfen, daß in dem germanisdien 
Osterdrama von Tod und Auferstehung eines Frühlingsgottes, 
an das offenbar die Arzt-, Gärtner- und Wcttlaufszenen des geist- 
lidien Dramas anknüpften, auch die Frauenklage vorgebildet 
war, ja vielleidit schon die Dreizahl der Frauen am Grabe. ,H7 ) 

ERGEBNIS UND AUSBLICK 
DAS TEUFELSPIEL 

Kann das Bestehen eines heidnisdi-kultisdien Frühlings¬ 
dramas im germanisdien Kulturkreis als erwiesen gelten, in dem 
die Kernszenen des christlidieu Osterspiels: Tod und Auf¬ 
erstehung, Arztspiel, Wettlauf und Frauenklage vorgebildet 
waren, und ließ sidi überdies in Einzelheiten eine Abhängigkeit 
sowohl des geistlidi-volkstümlidien als audi des liturgischen 
mittelalterlidien Dramas von solchen Kultspielen mit Sicherheit 
feststellen, so fällt damit die Hypothese vom diristlidi-liturgi- 
schen Ursprung, gegen die, wie wir zu Beginn unserer Unter- 
sudiungen dargelegt haben, von vornherein schwerwiegende 
Gründe spradien. Da einerseits ein dramatischer Keim in der 
römischen Liturgie selbst nicht gegeben war, eine Dramatisierung 
vielmehr erst auf germanisdiem Boden in außerliturgischen Zu¬ 
taten einsetzte, anderseits das Eindringen heidnisdier Kultspiele 
in die Kirdien neubekehrter Länder vor allem des germanischen 
Kulturkreises von der Geistlichkeit jahrhundertelang vergeblich 
bekämpft wurde, so ergibt sich zwingend, daß der entscheidende 
Anstoß zur Entstehung eines kirchlichen Osterdramas im Mittel- 
alter von heidnischen Kultspielen ausging, deren christliche Über¬ 
windung nur durch die auch sonst von der Kirche vor allem den 
germanisdien Völkern gegenüber weitgehend angewandte Amal¬ 
gamierungstaktik möglich schien. 

ih 7) Wieweit das christliche Drama etwa auch textlich-musikalisch an 
die vorchristliche Kulttradition angeknüpft hat, wird sich kaum mehr fest- 
btellen lassen. Die Wahrscheinlichkeit eines solchen Zusammenhanges vor 
allem hei Tropen und Sequenzen glauben wir erwiesen zu haben. Da auch 
das Suchen des Toten durch Frauen uraltem Kultbrauch angehört und in 
der germanischen Überlieferung mehrfach belegt ist (ähnlich der suchenden 
Mutter Demeter suchen Hermoö und Nanna den Gott Baldr, Freyja den OÖr), 
so rückt m. E. die zunächst exzentrisch anmutende Idee Qarrisons (Themis 
333), der Ostertropus Quem quaeritis könnte einem heidnischen Auf- 
erstehungsmimus entsprungen sein, in den Bereich des Möglichen. Die 
Anlehnung des Tropus an Evangelienstellen (Luc. 24, 5; Marc. 16, 6f.; 
Matth. 28, 5 f.) könnte sekundär sein. 
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Wie sich diese Verdiristlichung und zum Teil sdiöpferisdie 
Neubildung im Laufe des Mittelalters vollzogen hat, soll hier nidit 
mehr untersucht werden. Es ist klar, daß von unseren Erkennt¬ 
nissen aus (wenn sie sidi in dem hier behaupteten Umfang als 
riditig erweisen) die Entwicklungsgeschichte des mittelalterlichen 
Dramas von Grund auf neu gesdirieben werden muß. Zunädist 
wird man die liturgischen Texte zum größten Teil nidit als 
primitive Keime, sondern als sekundäre kirdilidie Rückbil¬ 
dungen zu betrachten haben. Für die volkstümlichen Spiele 
wird vielfadi eine viel ältere Überlieferung als bisher an¬ 
zunehmen sein. Was man allgemein für späte „Wucherungen“ 
gehalten hat, mag sich nun gerade als urtüinlidi erweisen usf. Die 
Zusammenhänge liegen gewiß viel komplizierter, als eine ratio¬ 
nalistische Fortsdirittstheorie glauben machte. Der Forschung 
eröffnet sidi hier ein neues, überaus sdiwieriges Gebiet, das 
nidit zuletzt für die Geschichte unseres Volksschauspiels reiche 
Früdite zu tragen verspridit. 

Für das Arztspiel z. B. mag sidi ungefähr folgende Entwick¬ 
lung ergeben: Im Rahmen der Liturgie wird die Mercatorszene 
durdi die Kleriker z. T. selbständig weitergestaltet, z. T. dem 
hrauditiimlidien Spiel unmittelbar nachgebildet worden sein. 
Das Kultspiel lebte im Volk verstreut fort und wurde bei fort- 
sdireitender kultisdier Entleerung mehr und mehr zur Posse, 
zum Fastnachtspiel, wie es aus Tirol und in städtischer Form 
aus Nürnberg vom Ende des Mittelalters überliefert ist. Ein 
sekundärer Einbruch ins geistlidie Drama konnte dann auf 
zweierlei Art erfolgen: Wo das heidnisch-kultische Brauchtum 
stärkeren Bestand batte, mochte es der Geistlichkeit ratsam er- 
sdieinen, die volkstümlidien Kirchen- und Kirchhofspiele in 
eigene Regie zu übernehmen, wobei durch Interpolation der 
Marienszene eine Eingliederung in das liturgische Drama er¬ 
möglicht wurde (Böhmen, Mastickar und dessen deutsches Ur¬ 
bild). Wo sidi im übrigen bereits ein Kirchendrama eingebürgert 
und zum Volksspiel entwickelt hatte, da war durch die Beteili¬ 
gung der Laien die Übernahme des brauchtümlichen Spiels ganz 
natürlich, um so mehr, als ja der Anknüpfungspunkt gegeben 
war. 

Ähnliches wird für die Wettlaufszene gelten. Arztspiel, Wett¬ 
lauf und Grahhcsudi der Marien (Klagen) bilden den Kern der 
Visitatio und damit das Gerüst für den Bau des christlichen 
Osterdramas. Was im weiteren Ausbau bis zu den großen 
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Passions- und Prozessionsspielen des Spätmittclalters noch an 
volkstümlichen Elementen, an Anregungen aus dem Brauchtum 
hinzukam, ist für die Ursprungsfrage von untergeordneter Be¬ 
deutung und braucht uns hier nicht zu beschäftigen. 188 ) Nur auf 
das Teufelspiel sei, bevor wir uns dem Weihnachtspiel 
zuwenden, noch kurz eingegangen — obgleich dieses Thema eine 
eigene Untersuchung erfordern würde. 

Uaß die mittelalterliche Teufelsvorstellung stark mit Elemen¬ 
ten der altgermanischen Mythologie durchsetzt ist, hat man 
längst erkannt. Mit Recht sah schon G. G. R o s k o f f (Ge¬ 
schichte des Teufels, Leipzig 1869, II, 8 ff.) in der Tatsache, daß 
der christliche Teufel seit dem Beginn des Mittelalters kon¬ 
kretisiert wird, eine Folge der „Herabdrückungsmethode der 
Kirchenlehrer, wonach die heidnischen Gottheiten und mytho- 

188 ) Einiges findet sich bei Tisdel, The influenae of populär customs 
on the mystery plays (The Journal of Engl, and Germ. Philol. V, 1903/5, 
S. 323 ff.) zusammen gestellt. Als bezeichnendes Beispiel sei der Hahn er¬ 
wähnt, der im österlichen Brauchtum eine Rolle spielt und in der Szene, da 
Petrus seinen Herrn verleugnet, einen christlichen Platz fand. Vgl. Ais¬ 
felder Psp. V. 3528 f.: „ Gallus cantat primo: Gucze gu gu gu ga! Peter lug 
lug lug nu da!“ Dazu die Anweisung der Tiroler Passion (Wackernell 1897, 
S. 61): llic disponitur gallus , qui cst f amu Ins Cnyphe. Et canit ut gatlns. 
Nach dem Bühnenplan zur Donaueschinger Passion (C. Niessen, Das 
Bühnenbild, Bonn 1924 ff., Taf. 7, Abb. 6) war der Hahn auf einer Säule 
angebracht. Das ist sichtlich einem Österlichen Volksbrauch nachgebildet, 
der sich etwa im Hahnentanz in Windsheim und in Stammheim hei Calw in 
Schwaben bis in die Gegenwart hielt (Birlinger, Schwabens Sagen, 
Sitten und Gebräuche II, 75). Huhnaherglauhe und Huhnopfer sind in der 
ganzen Welt verbreitet (vgl. S c h e f t e 1 o w i t z, Das stellvertretende Huhn- 
opfer, Religionsgesch. Versuche 1914; R. Kr iß, Volkskundliches aus alt- 
bayrischen Gnadenstätlen, Augsburg 1930, S. 166 ff.). Der Hahn gilt allgemein 
als Fruchtbarkeitssymbol, daher sein Auftreten als Vegetationsdämon, Ernte¬ 
hahn, Korngeist etc. (vgl. Mannhardt I, 183, 203, 206 u. ö.; Frazer, 
Gold. Zweig 655 ff.). Bei Ernteumzügen wird er auf einer Stange getragen. 
In Schweden und Deutschland schmückt er Maistange und Maihaum wie bei 
den Wenden den Kreuzbaum (Mannhardt I, 160, 174; Frazer, Gold. Zweig 
657); vgl. auch den Hahn auf dem Wipfel von Mimameidr in den Fjölsvinsmäl. 
— Unmittelbar an Brauchtumsspicle wie Judas- oder Fastnachtverbrennen 
knüpft ein Tiroler Christi-Himmelfahrt-Drama (Pichler 62) 
an, das mit der Anweisung schließt: „Hic incenditur diabolus.“ Dazu ver¬ 
gleiche man ein Moosburg-Ordinarium des 14. Jahrhunderts (Young, 
Drama I, 484 ff.), das an die Himmclfahrtszeremonicn folgende Anweisung 
knüpft: „ Et sic cst Jinis. Et canendum esl ne strepitus et turpitudo 
ymaginis D y ab oli cum abhominacionibus ignis sulphuris et picis sev 
aquarum coloribus permixtarum celerisque irreuereneijs et parlamenlis 
cuiuscumque condicionis per sanclam malrcm ecclesiam prohibitis huic 
deuocioni admisceantur , ex quibus loca sancta diuino cultui consecrata ac 
domus Dei quam decet sanctitudo in longitudine dierum non solum propha- 
nanlur ; verum eciarn populi deuocio in lasciuiam et ridiculum et aliquando 
in sedilionem solet prouocari ...“ 
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logischen Wesen zu teuflischen Wesen herabsinken“. 18 *) Man 
braucht nur die „altsächsische Abschwörungsformel“ zu betrach- 
ten, nadi der die Bekehrten gezwungen wurden, allen Teufeln 
und Teufelsgilden (diabolae . . . end allutn diabol gelde), „ Thu - 
naer ende Uuöden ende Saxnöte “ zu entsagen, um die Identifizie¬ 
rung der heidnisdien Dämonen mit Teufeln als kirdilidie Arnal- 
gamierungstaktik zu verstehen. Nadi Otto H ö f I c r s Unter- 
sudiungen über das Wilde Heer kann m. E. über den Zusammen¬ 
hang gewisser mittelalterlidier Teufelsvorstellungen mit den 
Aufzügen dämouisdi-ekstatisdier Kultbünde gar kein Zweifel 
mehr bestehen. Bei der „volkstümlidien Ausstattung des Teu¬ 
fels“ mit Bocksohren, Hörnern, Sdiwanz, Pferde- oder Borks- 
füßen, hinkendem Gang und schwarzer Gesiditsfarbe muß selbst 
M. J. R u d w i n (in seiner oberflädilidien Behandlung des 
Themas „Die Teufel in den deutsdien geistlichen Spielen“, 
Hesperia 6, 1915, S. 104) zugeben, daß mandies altgermanisdies 
Erbstück sein mag. 1 “ 0 ) Die „Verteufelung“ freilich ist jung. 

Die theriomorphen Formen, vor allem die Pferdegestalt, 1 “ 1 ) 

1H8 ) Wenn K. Meisen, Nikolauskult (1931) S. 416 ff. versucht, fast 
alle Schreckgestalten unseres Brauchtums umgekehrt aus der christlichen 
Teufelsvorstellung ahzulcitcn, so ist das ein schlimmer circulns vitiosus. 
Meisen geht so weit, daß er im Wodan unserer Überlieferung eine ursprüng¬ 
lich christliche Gestalt, d. h. den „durch den Pferdefuß als Teufel ge¬ 
kennzeichneten Führer des Wilden Heeres“ sehen will, der mit dem ger¬ 
manischen Gott — auch etymologisch! — gar nichts zu tun haben soll. Eine 
„Beweisführung“ etwa in der Form: weil der Führer des Geisterheeres als 
Teufel bezeichnet wird (nota bene von kirchlicher Seite), ist er eine christ¬ 
liche Gestalt (S. 455), kann nur als absurd bezeichnet werden. 

,0 °) Vgl. auch Rudwin, The Devil in Legend and Literature f Chicago- 
London 1931, wo es u. a. heißt: „The medieval monster is an amalgamation 
of all the. heallien divinities, front tvhom he derived y especially of those 
gods or dem ans tvhich, already in pagan days, teere inimical to the bene - 
volently ruling deities “ (S. 38); „The Devil inherited his bulLhorns and 
bull-foot front Dionysos , his horse-foot front Loki and his goat-foot front 
Pan.'* — Was aus der griechisch-römischen Antike und was aus dem ger¬ 
manischen Altertum stammt, wird sich freilich bei der starken Überein¬ 
stimmung indogermanischer Kultformen nicht immer entscheiden lassen. 
Die Hörner des Teufels werden z. B. schon im 4. Jh. erwähnt, auch als 
schwarz wird er bereits zur Zeit der Kirchenväter beschrieben. Lm ger¬ 
manischen Brauchtum wird man aber gewiß nicht erst nach fremden Vor¬ 
bildern aus der Antike suchen müssen! 

lB1 ) Höf ler, K. G. I, 49, hat im Zusammenhang mit dem dämonischen 
„Geisterroß“ auf die seltsame schwedische Tradition verwiesen, der „Satan“ 
tanze in Gestalt eines Pferdes. Das Traben der Teufel noch im Drama 
des 16.Jh. (!) sowie sein Name „Hans Trapp“, franz. „ Le Traquenard “ aus 
Lruquenarder „halb Trapp, halb Galopp gehen“ (vgl. W. Arndt, Die 
Personennamen der deutschen Schauspiele des Mittelalters, Germ. Abh. 23, 
Breslau 1904, S. 69) weisen noch auf die Pferdegestalt. 
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gehen auf altheidnische Vcrwandlungskulte zurück. 102 ) Daß ge¬ 
henkte Verbrecher nach altem Brauch den Teufeln verfallen 
und daß im Drama des Mittelalters und der Renaissancezeit die 
Szenen sehr belicht sind, in welchen die Teufel von diesem 
Recht Gebrauch machen, ,ö3 ) könnte mit der aus altgermani¬ 
schen Hängeopfern erwachsenen Vorstellung Zusammenhängen, 
daß die Gehängten Wodan Zufällen. 104 ) Endlich wird auch die 
mittelalterliche Hölle in manchen Zügen durch germanische 
Vorstellungen beeinflußt sein. Darauf deutet schon der aus 
dem Germanischen übernommene Name, ag. hei , got. halja 
„Seclenheim 44 . Heidnischer Tradition gehört offenbar noch der 
„Hölle 46 genannte Nürnberger Schiffswagen an (darüber Höfler, 
K. G. II). Die tatsächliche Existenz von „Höllen 44 in Form von 
Kulthöhlen, die die Unterwelt darzustellen hatten, erschließt 
O. Höfler (K. G. I, 353 ff.) aus einer interessanten Zeugenaussage 
in einem livländischen Werwolfprozeß aus dem Jahre 1691. 
Vieles spricht dafür, daß dort hei den livländischen Bauern ein 
Kult erhalten war, der in seiner Urtümlichkeit den griechischen 
Kulten, die dem Mythus von Kore und Demeter zugrunde liegen, 
nahestand. Das Hinabsteigen der Fruchtbarkeit zu den Unter¬ 
irdischen und ihre Wiederkehr war vielleicht (nach Höflers Ver¬ 
mutung) ursprünglich auch eine Handlung des dramatischen 
Kultes, wie sie der alte livländische „Werwolf 44 zu beschreiben 
scheint: „ . . . Die wahrwölffe gingen zu fusz dahin (nach der 
höllen) in ivölffe gestalt , der ohrt wehre an dem ende von der 
see, Puer Esser genand , im morast unter Lemburgy etwa V 2 meyle 
von des substituirten Hr. Praesidis hoffe Klingenberg , alda 
wehren herliehe gemacher und besteilete thürhiiter , welche die - 
jehnige , so etwas von der von den Zauberern dahin gebrachter 
kornbliite und dem körn selber wieder ausztragen wolten , dichte, 
abschlügen . Die bliite würde in einem sonderlichen kleht ver¬ 
wahret und das körn auch in einem andern 44 etc. Die Glaub¬ 
würdigkeit dieser Aussagen ergibt sich aus der von Höfler im 
einzelnen nachgewiesenen Übereinstimmung mit hündischen 
Kulten und mit der Schilderung des Werwolftreibens durch 
Olaus Magnus und Melanchthon (K. G. I, 22 ff., 28 ff., 351). Bei 
letzteren fehlt nur das Motiv von dem Rauh der Fruchtbarkeit 

,92 ) Vgl. bcs. Höfler, K.G.I, 65 IT. 

103 ) Vgl. Stumpfl, Das alte Schultheater in Steyr, Linz 1933, S. 57. 

,B4 ) Vgl. Höfler, K.G.I, 203, 229 etc.; Fra z er, G.B.IV, 242 ff.: 

„The hanged God“. 
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durch die „Zauberer“ und ihre Rückbringung durch die „Wer¬ 
wölfe“ in der Lucien-Nacht. 

Sollten weitere Untersuchungen in dieser Richtung (wobei 
auch der „Venusberg“ einzubeziehen wäre) das Bestehen solcher 
Totenreich-Fahrten ,ür ') auch auf germanischem Gebiete bestätigen 
(Mythen wie HermoÖ’s Helfahrt weisen darauf hin), so wäre es 
m. E. nicht ausgeschlossen, daß auch die Höllenfahrt- 
szene des mittelalterlichen Dramas an heidnische Vorstellun¬ 
gen anknüpfte. Die Verbindung der Schar Herlekins, der Wilden 
Jagd, mit den mittelalterlichen Teufeln hat Otto D r i e s e n (Der 
Ursprung des Harlekin, Berlin 1904) an Hand eines reichen 
Materials nachgewiesen. Es erscheint in dieser Frage bemerkens¬ 
wert, daß im 13. Jahrhundert Bourdet von Hellequin und seiner 
Schar berichtet, wie sie unter dem Ruf „ Atollite portas “ in eine 
Kirche einbrachen (Driesen 79 ff.). Im liturgischen Drama tritt 
die Höllenfahrtszenc erst spät auf, und selbst Y o u n g denkt 
dabei an sekundären Einfluß durch volkstümliche Spiele. 106 ) 

G. Rosenhagen ist in seinen Untersuchungen über das 
Redentincr Osterspiel (Jb. d. Ver. f. nd. Sprach forsch. 51, 1925 
[26], S. 97 f.) zu dem Ergebnis gekommen, daß dem Teufelspiel 
ein selbständiges Spiel außerkirchlicher Herkunft zugrunde liegen 
muß, „dessen letzte Ursprünge sich im Heidentum verlieren“. 
Wie sehr diese Tcufelspiele auch innerhalb des geistlichen 
Dramas ihren dämonischen Charakter bewahrt haben, zeigt fol¬ 
gende Geschichte aus der Lausitz: 107 ) „Als Anno 1519 zu Guben 
auf dem Markte die Passion Christi nach Sitte der Zeit mit ein - 
fälligen Reimen und allerhand seltsamen Mummereien auf - 
geführt worden , wozu von Städten und Dörfern weit und breit 
Adel und Landvolk sich eingefunden , haben unter anderm neun 
Gubener Bürgerssöhne neun Teufel dargestellt . Da ist plötzlich 
während der Aktion zu den neun vermummten Teufeln der 
zehnte leibhaftige und wirkliche gekommen , hat arge Possen 

m ) Vgl. Folk-Lore 39, 1928, 113 ff. 

1M ) The Ilarrotving of Hell in Liturgical Drama , Transactions of the 
Wisconsin Academy of Sciences etc. XVI, II, 1910, S. 889 ff., 917. Die Ver¬ 
bindung des „Tollite portas “ mit der Höllenfahrtszene scheint nicht ur¬ 
sprünglich; vgl. C h a m b e r s, M. St. II, 4 f.; Brink m n n n , Zum Ursprung 
des liturg. Spiels S. 36, Anm.; Young, Drama I, 102 ff.. 149 ff.; auch 
L. W. Cushman, The Devil and the Vice in the F.nglish Dramatic Lite- 
rature before Shakespeare (Stud. z. engl. Philol. 6), Halle 1900, S. 7 ff. 

lü ') K. H a u p t, Sagenbuch der Lausitz (Neues Lnusitzisches Magazin 40, 
1863), S. 107 f.; vgL Waschnitius, Wiener SH. d. Akad. d. Wiss., phil.- 
hist. Kl. 174, 2, 161; H ö f 1 er, K.G. I, 306 f. 
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getrieben und ist über den Brunnen gesprungen, die andern dazu 
zu verführen, um ihnen so die Hälse zu brechen. Es ist ihm aber 
keiner nachgesprungen. Als man nun in dem Aktus so weit ge¬ 
kommen , daß Christus an das Kreuz gehenket wurde, so hat sich 
dieser zehnte Teufel vom Theater weggemacht und ist in das 
Gäßlein am Rat hause gelaufen und allda in Feuer aufgegangen. 
Als man hinzu eilte, war alles verschwunden , aber denjenigen, 
so den Herrn Christus dargestellt, hat man in Ohnmacht ge¬ 
funden. Man hat daher den Aktus abkürzen und ihn alsbald ins 
Grab legen müssen, allwo er ivieder erquicket worden. — Als 
man hernach den Darstellern ein Essen angerichtet, hat sich der 
Leibhaftige wieder dabei eingefunden, und sich sonderlich um 
den Vornehmsten, so den obersten der Teufel Satanas dargestellt 
hatte, zu schaffen gemacht. Da sind alle heimlich davon¬ 
gegangen; seinen Doppelgänger aber hat er verfolget und also 
übel zugericht, daß der Mann sein Lebtag nicht wieder fröhlich 
geworden ist.“ Dieses Erscheinen des Überzähligen, des Dämons 
seihst, ist ein verbreitetes Motiv der Perchtensagen. V.Zin- 
g e r 1 e (Sitten, Bräuche und Meinungen des Tiroler Volkes, 
1857, S. 88 f.) berichtet aus Lienz, daß sich unter die Darsteller 
der Perchten manchmal die wilde Percht selbst mischte; ihre 
Anwesenheit „erkannte man, wenn die Perchten ganz wild und 
rasend tobten und über den Brunnenstock hinaussprangen. In 
diesem Falle liefen die Perchten bald voll Furcht auseinander 
und suchten das nächste, beste Haus zu erreichen. Denn sobald 
eine innerhalb der Dachtraufe war, konnte ihnen die Wilde 
nichts mehr anhaben. Im andern Falle zerriß sic jene, deren 
sie habhaft werden konnte . . .“ Man wird in diesem Über¬ 
zähligen (mit Wasehnitius und Höfler) den mythischen Urheber 
der dämonischen Ekstase beim Maskcnkult zu erblicken haben. 
Die Gleichsetzung der geistlichen Teufelspiele mit den dämoni¬ 
schen Perchtenaufzügen in der Volkssage ist äußerst be¬ 
deutsam. 18 *) 

Nun haben wir einen Beleg, der m. E. ganz eindeutig be¬ 
weist, daß die Teufelspiele im geistlichen Drama zur Amalgamie¬ 
rung heidnisch-kultischer Dämonen-Umziige dienten. Petit de 
J u 11 e v i 11 e (Les Comediens en France au Moyen Age 1889, 


,0fl ) In Virgen bei Lienz gehört das Überspringen des Brunnens zum 
gewöhnlichen Brauch, der daher „Perchtelspringen“ heißt; Wasehnitius hält 
das für ursprünglich und denkt an Regenzauber (?); a. a. O. S. 161 f. 
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S. 237 f.) berichtet von einer „religiösen“ Gesellschaft, die bis 
ins 17. Jahrhundert in Chaumont bei den periodisch alle fünf 
oder sechs Jahre stattlindenden Mysterienspielen die Darsteller 
der Teufel stellte. „Man spielte das Leben des Hl. Johannes d. 
Täufers in mehreren getrennten Szenen, auf verschiedenen Büh¬ 
nen, die in mehreren Bezirken aufgcschlagen waren, auf dem 
Wege der feierlichen Prozession zu Ehren des Heiligen. Die 
Teufel (Diables) waren vor allem dazu bestimmt, die Seele des 
Herodes zu martern . . . Während dreier Monate vor den Spie¬ 
len, von Palmsonntag bis Johannistag, hatten die Teufel das 
Privileg, durch die Stadt und die benachbarten Gegenden zu 
laufen (parcourrir), um das Fest anzukündigen. Sarazenen 
(Sarrasins 6 ), die zum Gefolge des Herodes gehörten, schlossen 
sich ihnen an. Diese,promencic/es 4 brachten sonderhareMißhräudie 
mit sich: Teufel und Sarazenen, zahlreich wie eine Armee, be¬ 
gannen die Höfe und Märkte zum Vorteil des Johannesfestes zu 
plündern. Ihre Erpressungen machten sic gefürchtet und gehaßt 
und trugen viel zur Unterdrückung der heiligen Spiele von 
Chaumont hei. Die letzte Aufführung fand 1663 statt.“ Wer die 
dämonischen Aufzüge unseres Brauchtums mit ihrem hündischen 
Recht, zu stehlen und zu plündern, kennt, wird nicht daran 
zweifeln, daß es sich hei den Plünderungen (Heischegängen) der 
Teufel und Sarazenen (Schwarzen!) von Chaumont nicht um eine 
Entartung christlicher Übungen, sondern um alten heidnischen 
Brauch handelte. Die „religiöse“ Gesellschaft, der diese Teufel 
angehörten, ging jedenfalls auf einen kultischen Bund zurück, 
der noch aus vorchristlicher Zeit das Privileg des Maskenlaufs 
(Darstellung des Totenheeres) besaß. 1 "") Auf den kulthündischen 
Charakter der „religiösen Gesellschaften“, die in Frankreich fast 
überall die Veranstaltung weltlicher u n d geistlicher Spiele in 
ihrer Hand hatten, werde ich noch (unten S. 394 f.) zu sprechen 
kommen. 


,9B ) Von Umzügen der Wilden Jagd in längeren periodischen Abständen 
(alle 7 Jahre) berichten mehrere deutsche Sagen. Hofier, K.G. I, 31 f., 
erinnert daran, „daß hei sehr vielen Völkern, die dämonische Männerbünde 
besitzen, deren große ekstatische Feiern nur mit regelmäßigen Zwischen¬ 
räumen von mehreren Jahren abgehalten werden“. Ähnliche Perioden bei 
Schwerttanzauffühningen etc. lassen es Hofier denkbar erscheinen, „daß 
auch die großen ekstatischen Umzüge mancherorts nur alle sieben Jahre 
stattfanden“. Die oft in Abständen von mehreren Jahren veranstalteten 
geistlichen Spiele des Mittelalters könnten m. K. mit solchem Brauchtum 
Zusammenhängen. 



V. DAS WEIHNACHTSPIEL 


DAS HEIDNISCHE JULFEST 

Die Einführung des christlichen Weihnachtsfestes, die Fest¬ 
setzung von Christi Geburtsfeier auf den 25. Dezember fällt ins 
4. Jahrhundert. 1 ) Wir erkennen darin eine Konzession an das 
Heidentum, das eben (312) durch den Sieg Konstantins bei 
Pons Mulvius vor Rom überwunden war. Noch ein Jahr¬ 
hundert früher war der Versuch, Christi Geburtstag zu be¬ 
stimmen (die Berechnungen hatten u. a. auf den 20. Mai und 
20. April geführt), von der Kirche als unzulässig angesehen 
worden. Der 25. Dezember, der Tag der Wintersonnenwende, 
wurde seit der Kaiserzeit als dies natalis Solis invicti gefeiert, 
und dieses heidnische Sonnenfest sollte nun durch das christliche 
Weihnachtsfest ersetzt werden. „Durch die Wahl dieses Tages, 
der allgemein durch fromme Festlichkeiten ausgezeichnet war, 
die nach Möglichkeit beihehalten wurden — z. B. blieben die 
alten Wagenrennen erhalten —, gelang cs den kirchlichen Be¬ 
hörden, bis zu einem gewissen Grad die Bräuche zu reinigen, 
die sie nicht abschaffen konnten.“ ') 

War somit das christliche Weihnachtsfest von Anfang an auf 
heidnischen Überlieferungen aufgebaut, so mußte sich urver¬ 
wandten Kultbräuchen neubekehrter Völker gegenüber eine 
Konvergenz ergehen, durch die auch hier wie heim Osterfest 
eine täuschende Amalgamierung möglich wurde. Von entscheiden¬ 
der Bedeutung für unsere Untersuchung ist daher die Frage, oh 
es ein germanisches Winterfest gegeben hat, an dessen Stelle 
das Christentum die Weihnachtsfeier setzte. 

*) Vgl. u. a. Arnold Meyer, Das Weihnachtsfest, seine Entstehung 
und Entwicklung, Tübingen 1913; Martin P. Nilsson, Studien zur Vor¬ 
geschichte des Weihnachtsfestes, Arcli. f. Religionswissenschaft 19, 1916, 50 IT.; 
ferner zum Folgenden: Alex. Tille, Die Gesell, d. dt. Weihnacht, Leipzig 
1893; G. Bilfinger, Unters, über d. Zeitrechnung d. alten Germanen II, 
Das germ. Julfest, Stuttgart 1901; H. F. Feilberg, Jul, Kopenhagen 1904; 
L. Weiser, Jul, Stuttgart 1923. 

2 ) Franz C u m o n t, Astrology and Religion among the Greeks and 
Romans , New York-London 1912, S. 162. 
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Die Existenz eines heidnisch-germanischen Wintersonnwend¬ 
festes wurde vor allem von Tille und B i 1 f i n g e r bestritten, 
die alle nicht als christlich zu erweisenden Julsitten als römisch¬ 
antik, als Kalendenbräuche oder dergleichen ansprachen. Noch 
Chambers (I, 228) hielt es infolgedessen für sicher, „daß die 
kclto-germaiiischen Völker kein primitives Mittwinterfest be¬ 
saßen, das dem modernen Weihnachtsfest direkt entsprochen 
hätte. Sie hatten kein Sonnwendfest, weil sie nichts von Sonnen¬ 
wenden wußten. Und obwohl sie ein Winterfest der Toten hatten, 
das mehr zur häuslichen als zur elementaren Seite des Kultes 
gehörte, so fiel dieses doch wahrscheinlich nicht in die Mitte, 
sondern in den Beginn der Jahreszeit“. 

Daß diese Ansicht irrig ist, kann heute als erwiesen gelten. 3 4 ) 
(Bedauerlicherweise hat Chambers’ Darstellung des mittelalter¬ 
lichen Theaters darunter stark gelitten.) Zwar gehen im einzel¬ 
nen die Ansichten über die Bedeutung des germanischen Jul- 
festes vielfach noch auseinander: während z. B. Montelius 
(Midvinterns solfest , Svenska Fornminnesföreningens tidskr. IX) 
an ein Sonnenfest denkt, will F e i 1 b e r g (Jul) bloß ein Toten¬ 
fest annehmen, was wieder Nilsson (Arch. f. Rel.wiss. 19, 
50 ff.) für eine sekundäre Form eines alten Fruchtbarkeitsfestes 
hält. Doch möchten wir glauben, daß hier im Grunde gar keine 
Gegensätze vorliegen, daß Sonnen-, Toten- und Fruchtbarkeits¬ 
fest ganz natürlich zusammengehören. Jedenfalls steht fest, daß 
das Wort Jul, an. jol , ags. gool , germanisch ist und in vorlitera- 
rischcr Zeit die Bedeutung von Festzeit hatte, und daß sich schon 
aus sprachlichen Gründen erschließen läßt, „daß die Germanen — 
zumindest die Nord- und Ostgermanen — eine Festzeit mit 
Namen jul, jol kannten, die in den tiefen Winter fiel, und daß 
sic den tiefen Winter mit einem aus diesem Wort abgeleiteten 
Namen bezeichneten“ (Weiser, Jul 6)/) Auch der Name „Weih¬ 
nacht“ weist nach Friedrich Kluges Vermutung (Deutsche 


3 ) Vgl. neben zahlreichen jüngeren Untersuchungen über diese Frage 
die kürzlich bei J. F. Lehmann, München, erschienene Arbeit über „Ger¬ 
manische Himmelskunde“ von Otto Siegfried Reuter, die ein Bild von den 
bedeutenden astronomischen Kenntnissen der Germanen entwirft. Im einzel¬ 
nen wird hier allerdings noch Vorsicht am Platz sein. 

4 ) Eine neue Erklärung von „jul“ als Bezeichnung einer Pflanze 
(Wachstumssymhol) versucht Nils Lid, Jolebnnd 1028, S.209, und Joles - 
veinar 1931, S. 131 IT. — J ostes, Sonnenwende II, 477 ff., hält „Jol“ für 
den Namen eines Jaliresgottes, denkt aber an orientalischen Ursprung, was 
heute kaum mehr haltbar erscheint. 
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Sprachgesch. 2 1925, 247 f.) „über die Karolingerzeit rückwärts 
in unser urdcutsdies Heidentum; seine beiden Bestandteile alid. 
ivili ,heilig" und naht ,Tag" deuten auf unsere Urzeit, in der Beda 
(gest. 735) für Altcngland mödra niht (Mütternädite), d. h. 
,Tage der Matronen", als Entsprechung überliefert: das diristlidie 
Fest ererbte einen heidnisdien Namen und zugleidi die vielen 
Bräuche und Ansdiauungen heidnisdien Ursprungs, die an den 
Zwölfnächten oder den Zwölften haften geblieben sind"". 

Nadi Snorre wurde das Julfest für das Keimen gefeiert, also 
war es ein Fruchtbarkeitsfest. Dazu stimmt ein Be¬ 
richt der Hervararsaga , der das Julfest mit Freyr, dem Gott der 
Fruchtbarkeit, in Zusammenhang bringt, sowie mit einem Eber¬ 
opfer, auf das nodi die Bedeutung des Schweins beim Julfest im 
Volksbrauch deutet (Weiser, Jul 11). 5 ) Überdies ist aber die Jul- 
zeit nach den isländischen Sagas die ärgste Spukzeit und nach 
den Volkssitten überhaupt Toten fest z ei t. fl ) Das bezeugt 
nicht nur der verbreitete Brauch des Geistertisches. Ganz deut¬ 
lich auf kultbiindischc Dämonenumzüge weist im ausgehenden 
Mittelalter z. B. die Klage eines Nürnberger Predigers, Johannes 
Herolt, daß sich in der Heiligen Nacht Leute in Dämonen und 
unvernünftige Tiere verwandeln und so anderen Ärgernis be¬ 
reiten. 7 ) (Sollte auch der Volksglaube vom Reden der Tiere in 
der Weihnachtszeit mit solchem Brauchtum Zusammenhängen?) 
Bezeichnend ist, daß die weihnachtliche Mitternachtsmesse 
im Volk zur Totenmesse wurde. 8 ) Vermutlich geht das Winter¬ 
totenfest auf indogermanische Zeit zurück. 0 ) 

Zeitlich war das germanische Fest ziemlich ausgedehnt, jeden¬ 
falls über die Monate Dezember und Januar. ) Von besonderer 

ß ) Eine gute Übersieht über das deutsche Brauchtum gibt Richard 
B e i 1 1, Deutsche Volkskunde, Berlin 1933, S. 329 IT. 

°) Vgl. Wolf v. Unwerth, Untersuchung über Totenkult und Odinn- 
verebrung bei Nordgermanen und Lappen. Germ. Abh. 37, 1911, S. 133 u. ö.; 
H ö f 1 e r, K. G. I, 16 IL, 28 IT. etc. 

7 ) H. Moser in Spaniers Deutscher Volkskunde I, 1934, S. 360. 

M ) Weiser, Jul 15; N i I s 8 o n, Fester 230; K e y 1 a n d 21. 

°) Auch das seit dein 8. Jahrhundert auf den 2. November angesetzte 
Allerseelenfest läßt sich aus christlichem Gut nicht erklären (Weiser, 
Jul 50), entspricht aber einem Brauch, der bis zu den Finnen und Eskimos 
reicht; vgl. C. Cie men, Religionsgescli. Europas I, 219; Frazer, 
Golden Bough 3 IV, 2, 51 fT. 

,0 ) Nach Beda nannten die Angelsachsen die Monate Dezember und 
Jänner ersten und zweiten „Giii/i“. In dem Fragment eines gotischen 
Kalenders wieder wird der November als erster „Jiu/eis“ bezeichnet; vgl. 
N i 1 s s o n, Fester 151 f. 
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Bedeutung muß aber die Zeit von der Sonnenwende bis zum 
sichtbar werdenden Steigen der Sonne gewesen sein. Wird man 
auch bei den Germanen nicht an eine Sonnenreligion denken 
dürfen, 11 ) so ist doch sicher, daß das Julfest mit der Wiederkehr 
der längeren Tage und mit sonneumagischen Kultbräuchen ver¬ 
bunden war. 12 ) Die sog. „Z wollte n“ (Rauhnächte) gelten als 
die Zeit, in der die Sonne stillsteht. Zwar ist man versucht, sie 
vom christlichen Dodekahemeron abzuleiten, das schon der Syrer 
Ephraim im 4. Jahrhundert erwähnt und das vom Konzil von 
Tours 567 zur christlichen Festzeit erhoben wurde; man legt es 
als die Zwischenzeit der okzidentalischen und der orientalischen 
Geburtsfeicr aus. Wir haben aber gute Gründe, das für sekundär 
zu halten. Schon die unregelmäßige Fixierung der Zwölften 
spricht gegen die christliche Auslegung. 13 ) Da ein indisches 
Dvadacaha entfernt an die germanisdien Zwölften erinnert, wäre 
eine indogermanische Wurzel nidit ausgeschlossen. 11 ) Die Tat- 
sadie, daß die Umzüge der griediisdien Kallikantzaroi ähnlidi 
denen des germanisdien Wilden Heeres an die Zwölften ge- 

11 ) Eine ausgebildete Sonnenreligion hat es m. W. nur in Ägypten 
gegeben. In Rom wurde sie erst durch die Einführung des Sonnenkalenders 
durch Caesar und die dadurch herbeigeführte Popularisierung der Astrologie 
möglich. Manches von dieser Sonnenreligion der Kaiserzeit lebt im Christen¬ 
tum fort; vgl. M. P. Nil sso n, Solkalcnder og Solreligion, Studier jra 
Sprog - og Oldtidsforskning udg. af d. filol.-hist. Stimfund Nr. 154, K 0 ben- 
havn-Oslo 1930. 

ia ) Nils Lid, Jolebund 1928, S. 137 f., betont mit Recht, daß im Norden 
die Mittwinterzeit durch das zeitweise völlige Verschwinden der Sonne ganz 
besonders gekennzeichnet war. „Seit uralten Zeiten hatte das Volk somit 
ohne kalendarische Gelehrsamkeit zwei feste Zeitpunkte: das Verschwinden 
und das Wiederkommen der Sonne, und es mußte naheliegen, sich einen 
Mittelpunkt zu errechnen: die längste Nacht; an diesen Zeitpunkt mag Jul 
schon von der ersten Zeit her geknüpft worden sein. Es ist daher ver¬ 
ständlich, daß man hier im Norden an diese Zeit viele Bräuche geknüpft 
hat, die sonst mit der Fastenzeit, da man die ersten Frühlingszeichen hat, 
oder mit anderen Zeiten verbunden sind.“ — Vgl. auch E. M o g k in IIoops, 
Reallex. d. german. Altertumskunde unter „Sonnenkult und -mytlius“; 
P h i 1 i p p s o n a. a. O. S. 100 ff. 

13 ) G. Dumezil, Le Probleme des Centaures, Paris 1929, S. 38 f„ 
macht geltend: „certuines (inomalies signalees dans le mondc ccltiqiic, ou 
les XII Jours ne vont pas partout de Noel ä rEpiphanie nmis comprennent 
parfois les six derniers jours de decembre et les six prerniers de janvier 
(Cornouailles, Bas Maine), et parfois les douze prerniers de janvier (Bre¬ 
tagne), obligent du moins ä atlenir la rigueur de la these ,cliretienne V‘ Er 
verweist auf die keltischen 12 Schalttage, die offenbar mit Tierdämonie 
verbunden waren; vgl. J. Loth, Les Douze Jours supplementaires des 
Bretons et les Douze Jours des Germains et des Ilindoits; Rev. Celt. XXIV, 
1903, 310 ff. In Skandinavien und in süddeutschen Gebieten (Österreich) 
liegen die Zwölften mitunter vor Weihnachten. 

M > Vgl. Weber, Vedische Bcitr„ SB. d. Berl. Akad. 1898, 558 ff. 



348 


Das heidnische Julfest 


bunden sind, deutet auch wohl auf vorchristliche Tradition. 16 ) 
Karl Helm verweist dazu auf die in Süddeutschland begegnende 
germanische Bezeichnung „Weihnach t e n“ aus „ze den wihen 
nachten ", d. h. in den geweihteu Nächten: die Mehrzahl zeige, 
„daß hier erst eine Übertragung stattgefunden hat; die Be¬ 
nennung bezieht sich ursprünglich auf die zwölf Nächte zwischen 
Weihnachten und Epiphanien, die auch im altheidnischen Volks¬ 
glauben heilig (wih) waren, die Nächte, in denen Seelen und 
Dämonen vor allem mächtig sind" (G. W. 406). 

Volksetymologie hat aus Weihnacht eine „Wein-nacht" ge¬ 
macht (so im 16. Jahrhundert Beatus Rhenanus), nicht ohne 
Grund, denn von altersher gehören zum volkstümlichen Julfest 
Trinkgelage. Daß diese Sitte nicht christlicher Herkunft sein 
kann, ist klar. Sie weist auf ein altgermanisches Opferfest, in 
dessen Mittelpunkt das gemeinsame heilige Mahl stand. Snorre 
erwähnt drei Trinkgelage: eines im Herbst, eines zur Mitt¬ 
winterzeit, eines zu Sommeranfang; das Julgelage soll durch 
König Hakon (934—960) gesetzlich festgelegt worden sein. Im 
nordischen Brauchtum vor allem spielt das Julbier noch heute 
eine wichtige Rolle. „Dricka jul“ ist rcdensartliih gebraucht; im 
Volksglauben gilt es als heilig (Nilsson, Fester 214); die Zu¬ 
bereitung erfolgt nach uralten Regeln (siehe die oben S. 150 f. 
beschriebenen Churchales von Ailgna). 16 ) 

Höf ler (K. G. I, 134 ff.) hat die weihnachtlichen Trink¬ 
gelage und Gildenfeste mit der Wilden Jagd, mit dem Umzug der 
dämonischen Männerbünde, den Darstellern des Totenheercs, 
überzeugend in Zusammenhang gebracht. 17 ) Das Erscheinen der 

,5 ) Lawson 191 ff.; Höfler, K. G. I, 16 fF., 28 fF., 32. 

,8 ) Zum Julbier vgl. Keyland 18; K. Spieß, Das arische Fest, 
Wien 1933, S. 46 ff. 

,7 ) Die Vorliebe der Männerbünde für Rauschgetränke ist vielfach be¬ 
zeugt. Zahlreiche Bräuche hängen offenbar damit zusammen, so die skan¬ 
dinavische Sitte, Bier vor die Türe zu stellen. Wie die Werwölfe herum¬ 
ziehen und Bier und Met rauben, berichtet Olaus Magnus (Ilistoria 
de gentibus seplenlrionalibiis , Rom 1555) von Livland. Hier wird auch die 
Vorstellung von Odin, dem Räuber des Göttertrankes, ihre Wurzel haben 
(die Auffassung des Trankes als Spender poetischer Begeisterung ist wohl 
sekundär), zu der Indra, der Räuber des heiligen „Soma“ und der Adler 
des Zeus, der den Nektar (das Lebenswasser) raubt, interessante Parallelen 
bilden. Der himmlische Gandharve erscheint im Rigveda als der Hüter des 
himmlischen Metes (v. Schroeder RV. 59)! Als der irische Missionar Ko¬ 
lumban (t 615) in die Bodenseegegend kam, traf er Sweben um. eine große 
Bierkufe versammelt: sie wollten, wie sie sagten, ihrem Gotte (deus) Wodan 
opfern (litare). Wenn man die Minne Wodan-Odins trank, so geschah dies 
gewiß für die Ahnen, die Toten, deren Vertreter er war (vgl. Spieß, Das 
arische Fest S. 42). 
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Toten beim Julmahl schildert z. B. die Eyrbyggjasaga (c. 54) als 
etwas ganz Gewöhnliches. Die in Kirchenerlässen oft genannten 
Masken könnten auf solche Dämonenumzüge zu beziehen sein. 

Ursprünglich verbunden mit den Julgilden waren Spiel und 
Tanz; daher die schwedische Bezeichnung „ lekstugä auch wird 
hier die Erklärung dafür liegen, daß die schwedischen Lieder¬ 
und Tanzspiele, obgleich sie nicht an die Julzeit gebunden sind, 
den Namen „juUekar“ führen (Nilsson, Fester 262). ,M ) Vieles 
deutet darauf, daß bei den Germanen die Julzeit die Haupt¬ 
periode zur Aufführung ritueller Tänze war. Als Tanzzeit gilt 
sie noch heute bei den Färöern; bezeichnend schließt eine alte 
Färöer Weise mit dem Refrain: 

Träd hart i golvet! Spar ej vär sko! 

Gud mä räda , om vi dricker nästa jul. 

In England fällt immer noch die Aufführung der Schwerttänze 
und Mummers 9 plays fast durchwegs in die Weihnachtszeit, in die 
Zwölften. 1 “) Da es sich um kultische Tänze handelt, ist es nicht 
verwunderlich, daß der alte Brauch vom Volk auch in die 
Kirchen, die neuen Kultstätten, getragen wurde. Wir haben 
dafür schon eine Reihe von Beispielen kennengelernt. Die Kirche 
hatte guten Grund, dieses Treiben zu bekämpfen und nach Mög¬ 
lichkeit in eine harmlosere Periode zu verlegen. Die Zwölften 
waren aber die Hauptzeit der Umzüge des Wilden Heeres, und 
es ist anzunehmen, daß die dämonischen Bünde ihre rituellen 
Tänze ursprünglich gerade mit dieser Kultzeit verbanden. Wenn 
es auf der Isle of Man heißt, in den Zwölfnachten tanze der 


,s ) Zum „leka Jul“ vgl. u. a. nilding Celan der, Nord bk Ju! 
(I: Julen i gammaldags bondesed). Stockholm 1928, S. 293 ff. 

,fl ) Mesch ke 58; Chambers, The English Folk-Play 1933. Nach 
einem Bericht von 1788 wurde auf Papa Slour, einer der Shetlandiiisclu, der 
Schwerttanz zur Julzeit, der Hauptfestzeit der Inselbewohner, verunstaltet; 
s. K. Möllenhoff, Über den Schwerttanz. Festgaben f. Iloineyrr 1871. 
In Deutschland dagegen fallen die Schwerltanzaufführungeu mcit in dir 
Fastnachtzeit; solche zu Weihnachten sind selten, wie etwa in Clausthal im 
Harz (Pröhle in Herrigs Arch. 13, 1853, 429 ff.). Beim Ebcnaeer Tim* soll 
nach Mcsclike (S. 79) das Weihnachtsdatum erst durch die Verbindung mit 
den Glöcklern zustandegekommen sein, und den Ilcnnrhergcr Bericht, 
wonach 1625 einige junge Leute beschlossen, sich durch Aufführung von 
Schwerttänzen zu Weihnachten Geld zu verdienen, dir Geistlichkeit ihnen 
jedoch verbot, „wie ander Fastnachtnarren mit Schellen timherzuxichcn**, 
sieht Meschke als singulären Fall an. Aber es fragt sieh in. E, ob nicht 
gerade die Wahl der Fastnachtzeit uls Aiifführungsterniin z T. auf kirch¬ 
lichen Einfluß zuriickzufiihrcn ist. 
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Teufel mit seiner Gesellschaft (A s h t o n , A righte merrie 
Christmasse!; Chambers I, 267), so wird das gewiß kein 
Produkt christlicher Phantasie sein! 

Was von den mannigfachen Julbräuchen auf germanischem 
Boden im einzelnen noch auf vorchristliche Zeit zurückgeht, 
läßt sich bei dieser Lage der Dinge nicht immer leicht ent¬ 
scheiden. 20 ) Wieder bildet die Hauptschwierigkeit der Prioritäts¬ 
anspruch des christlich-kirchlichen Brauchtums, vor allem die 
Hypothese vom kirchlichen Ursprung der dramatischen Spiele. 
Dem soll unsere weitere Untersuchung gelten. 21 ) Worauf es zu¬ 
nächst ankam, das war die Feststellung, daß es ein heidnisch-ger¬ 
manisches Julfest gegeben hat, das durch das christliche Weih¬ 
nachtsfest verdrängt werden mußte; daß die Mittwinterzeit wohl 
von altersher die Spukzeit xat* £Hoy/|v war, kultischen Um¬ 
zügen, Tänzen und Spielen geweiht. Ein christlicher Ersatz für 
die heidnischen Kultspiele mußte hier ebenso notwendig er¬ 
scheinen wie in der Osterzeit. 


DAS STERNSPIEL 

Officium Stellae 

Die kirchlich-liturgischen Weihnachtspiele verteilen sich ur¬ 
sprünglich auf die Zeit der Zwölften, erst später wurde die Auf¬ 
führung großer kompilatorischer Spiele auf die Oktave von 
Epiphanien verlegt. Man unterscheidet (1.) die Processio Prophe - 
tarum am Weihnachtstag oder seiner Oktave; (2.) das Officium 
Pastoruni am Weihnachtstag: (3.) die Ordo Rachclis (Kinder¬ 
mord) am 28. Dezember, dem Tag der Unschuldigen Kinder; 
(4.) das Officium Stellae (Magierspiel) am 6. Januar, zu Epi¬ 
phanien. Dem entspricht ungefähr der Bericht Gcrberts in 
seiner Vetus liturgia alemannica (St. Blasien 1776, IX, c. I, III): 
,,Post Tcdcum alicubi in usu erat officium pastorum (cujus rnodi 
alia infantum, stellae, scpulchri suis temporibus frequebanlur), 

20 ) Vgl. Jan ile Vries’ Bedenken: Altgcrm. Religionsgcscli. I, 304. 

21 ) Die vor- und unchristlichen Wurzeln weihnachtlicher Spielbräuche 
hat Hans Moser („Volksschauspiel“ in Die deutsche Volkskunde, ed. 
A. Spamer, I, 1934, S. 349 ff., 359 f.) z. T. richtig erkannt, während er der 
(wie wir zeigten irrigen) Meinung ist, ein Anknüpfen an alte volkstümliche 
Osterfeiern sei „nirgends zu erkennen“ (S. 361). 
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quod finita missa continuabatur , suntque adhoc accomodatae 
hodiernae adhuc antiphonae in laudibus wobei «1 ie letzte Be¬ 
merkung insofern interessant ist, als sie eine Anpassung der 
Liturgie an das Spiel (und nicht umgekehrt!) behauptet. Der 
älteste Zeuge, Johann von Avranches, Erzbischof von 
Rouen (f 1079), erwähnt neben dem Osterofiizium in seinem 
Liber de officiis ecclesiasticis (ed. Le Prevost . Rotomagi 1679; 
PL. 147, 42, 43) ein officium stellae sowie ein officium infantum . 
jedoch kein Hirtenoffiz! 22 ) Dazu würde auch die Tcxtiiberliefe- 
rung von Rouen stimmen. 23 ) Ich möchte es nicht für unwahr¬ 
scheinlich halten, daß innerhalb des Weihnaditszyklus das Mirten- 
spiel relativ spät entstanden ist. Da im Brauchtum aller ger¬ 
manischen Länder dem Sternspiel eine besondere Bedeutung 
zukommt, wollen wir mit ihm beginnen. 

Im Rahmen der Theorie vom liturgischen Ursprung konnte 
die Sternprozession nur aus dem Magierspiel abgeleitet werden. 
Die Entstehung des letzteren aus der Liturgie ist aber keines¬ 
wegs klar. M. B ö h m e (Das lat. Weihnachtspiel S. 54) sucht den 
Ursprung in einer anfänglich stummen Oblationsfcier. Die Dar¬ 
bringung von Opfergaben sowohl durch Priester als Gemeinde 
war uralter kirchlicher Brauch, 21 ) dessen Reste noch im Meß- 
offertorium zu erkennen sind. Später wurde die Laicnoblation 
mehr und mehr auf bestimmte Festtage beschränkt, unter 
welchen hei Martene auch das Epiphanienfest genannt ist (l)c 
ant. eccl. rit . S. 382). Nun bietet, worauf Anz (S. 28) verwies, 
für die Messe am Epiphanientag der sog. Liber Antiphonarius 
Gregors als Offertorium den Psalmvers: 9 Jfeges Tharsis et insular 
munera offerunt “ (Ps. 71, 10; nach heute üblicher Zählung 
Ps. 72; PL. 78, 649 f.), der schon früh (vgl. Tertullian, Adv . 
Judaeos c. IX, ed. Oehler II, Leipzig 1854, S. 722) auf die Magier¬ 
huldigung bezogen wurde und offenbar auch die Auffassung der 
Magier als Könige begründet hat. 25 ) Nach Böhme (S. 51) würde 

22 ) Prevost will in einer Stelle des Liber de off. S. .11: „Uwaltint 
exeal", die im Zusammenhang der Weihnachtsfeier unverständlich ernclwini, 
einen Schreibfehler für „ salutatum cat “ erblicken, worunter die milutntio nd 
praesepe zu verstehen wäre (Prevost S. 117, Nr. 112). IM. K. i>t dun mehr nln 
gesucht. 

23 ) Vgl. H. Anz, Die lateinischen Magierspiele. I.eipidg 1905, S.40. 

24 ) Edin. Martene, De antiquis ecclesiae ritllnm lilm quatuor, 
Rotomagi 1700, S. 378; „ Oblatio autem in missn duplex mit: alia , quav n 
sacerdote, alia, qitae a circumstantibus fivbnt." 

2Ö ) Vgl. II. Kehrer, Die „Heiligen Drei künigc M , Stad. z. dt. Knnnt- 
gesch. 53, Straßburg 1904, S. 11 IT. 
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dann die Magieroblation „etwa einen Ersatz für die Laien- 
oblation“ darstellen, wogegen aber spricht, daß im 13. Jahrhun¬ 
dert in Rouen die Laienohlation im Magierspiel erscheint. Die 
weitere Entwicklung stellt sich Böhme so vor, daß man nach 
Aufnahme des „ Reges Tharsis“ in die Liturgie „auf den Ge¬ 
danken gekommen 4 ' sei (?), „ein Sternoffiz nach dem wenig vor¬ 
her entstandenen Hirtenoffiz der älteren Fassung herzustellen“ 
(S. 54). Alles das ist aber wenig überzeugend. Auch Anz kann 
letzten Endes keine stichhaltigen Argumente für den „rein litur¬ 
gischen Ursprung“ beibringen; das „Hervorwachsen aus Anti¬ 
phonen“ (S. 118) ist weder bewiesen noch beweisend, da es sich 
um nicht offizielle Tropen handelt; die Ursprünglichkeit der 
„Eingliederung in den Gottesdienst“ aber erscheint keineswegs 
„gesichert“, wenn man nicht „einfach“ mit „ursprünglich“ ver¬ 
wechselt. 

Sehen wir uns die Spiele an, so fällt — auch in der litur¬ 
gischen Überlieferung — die große Rolle auf, die dem Stern 
und der damit verbundenen Prozession zukommt. Nicht ohne 
Grund wird die Feier schon im 11. Jahrhundert nach dem äl¬ 
testen Zeugnis officium s t e 11 a e“ geheißen haben. „Also war 
wohl“, schließt Anz daraus mit Recht, „hier der Stern die Haupt¬ 
sache, und wir dürfen wohl die Sternprozession darunter ver¬ 
stehen.“ Da erheben sich aber für die Theorie vom liturgischen 
Ursprung „nicht unbedenkliche Schwierigkeiten“ (Anz 21). Die 
Magier treten nämlich in den liturgischen Spielen mit dem 
Gesang: „Stella fulgore nimio rutilat “ auf, wobei der Stern so¬ 
gleich sichtbar gedacht war; eine Reihe von Texten bezeugt dies 
durch die (auch in der darstellenden Kunst vorherrschende) 
deutende Geste eines Magiers. 20 ) Zudem ist (wie Anz S. 22 f. 
zeigte) anzunehmen, daß an dieser Stelle des Textes ursprüng¬ 
lich ein hinweisendes „stella ista “ stand. Im Widerspruch dazu 
scheint der der Prozession folgende zweite Sterngruß: „ Ecce 
stella in Oriente praevisa itcrum praecedit nos lucida /“ zu stehen, 
der nicht aus einer Antiphon stammt, sondern Matth. 2, 9 (Et 
ecce stella , quam viderant in Oriente , antecedebat eos) aus der 
Evangelienvorlesung rekapituliert (Anz 46). Zwar liegt das 
Problem des führenden und zugleich verschwundenen Sterns 
in einer diesbezüglichen Unklarheit des Matthäustextes be- 

28 ) Vgl. Rouen (Felix Clement, Liturgie , Musique et Drame du 
Moyen Age, Annales Archeolog. VII, Paris 1847, S. 43 f.) : „ medius ub 
Oriente veniens stellam cum baculo ostendens etc.“ 
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gründet. 27 ) „Doch bei Matthäus ist ausdrücklich das Vorher und 
Nachher betont und die weite Reise tritt trennend dazwischen, 
in unserem Text fehlt jedes Wort der Erklärung, und die da¬ 
zwischenliegende Prozession ist auf ein Mindestmaß ein¬ 
geschränkt“ (Anz 22). Es ergibt sich daraus, daß die einfachste 
liturgische Form liier nicht primär sein kann! Wäre sic organisch 
gewachsen, so hätte man wohl den Widerspruch von Anfang an 
vermieden. So hat man sich erst nachträglich zu helfen gesucht, 
indem man das ,, isla 4 der Eingangsworte strich (und damit chm 
Stern?). Oder man fand, wie später in Rouen, den Ausweg, die 
Prozession durch Chorgesänge zu erweitern, was freilich noch 
keine Lösung bedeutet. Anz kommt demnach zu dem hypo¬ 
thetischen Ergebnis, daß ursprünglich bloß bei der Messe am 
Epiphanientag eine „ Oblatio trium regum ad altare ohne 
Obsletrices- Szene, also ohne zweiten Sterngruß, mit vorausgehen¬ 
der Prozession im Chorraum stattgefunden habe (S. 34). Dann 
bliebe immer noch die Frage offen, was den Ausbau der Stern¬ 
prozession zu solcher Bedeutung, daß sie schon im 11. Jahrhun¬ 
dert dem Offizium den Namen gab, bewirkt haben soll. 

Alles ließe sich ganz natürlich erklären, wäre (was nach den 
Ergebnissen unserer Untersuchung ja von vornherein wahrschein¬ 
lich ist) die liturgische Zeremonie als Ergebnis eines Amalga¬ 
mierungsprozesses anzusehen, durch den eine volkstümliche Pro¬ 
zession kultischen Charakters in die Kirche übernommen wurde. 
Ein Wiener Text (Nat. Bibi.; ed. Du Me ri 1 , Origines latines 
du theatre moderne , Paris 1849, S. 151) weist vielleicht in diese 
Richtung. Zwar stammt er erst aus dem 14. Jahrhundert und 
läßt in seinen gekünstelten Hexametern wie auch in der Namen¬ 
gebung der Könige gelehrt-astrologische Einflüsse erkennen, ein 
Zug aber ist ausgesprochen volkstümlich: der Stern scheint 
redend eingeführt zu werden, d. h. die ersten Verse fallen offen¬ 
bar dem Sternträger zu. 2H ) Dieser Sternträger oder ,..S7c7/a/#T*\ 
mitunter in Gestalt eines Dieners oder Engels, ist uns aus dem 

27 ) Die Frage wurde später viel diskutiert; vgl. II. ('r o m h n r li, 
Hisioria SS. trium regum. Coloniae 1654: cnp. 36: Stella prope IIiennolymam 
in Judaea evanescit. 37: Cur evanescit etc. 

- H ) Anz S.49 weiß mit diesen Versen nichts anziifniigeii: „Das Ganze 
ist eingeleitct durch 3 nicht geteilte Hexameter, die wohl nicht* anderes nlft 
eine Inhaltsangabe darstellen sollen und daher kaum dem Spiele sclhal /.li- 
zurechnen sind.“ Mit Recht betont Böhme (S. 57). daß diene An nähme 
unbegründet ist und durch die letzten Hexameter , r Stallam tectemur 
Praeccdit nos — Comitcmur “ widerlegt wird. 
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späteren geistlichen Drama wohl bekannt. „Angelus portans 
stellam “ heißt es in einem Dreikönigspiel der Chesterschen 
Sammlung (The Chester Plays , ed. Th. Wright, London 1843, 
S. 149); ein Engel ist auch der Träger in einem Freiburger 
Passionsspiel des 16. Jahrhunderts (ed. Martin, Z. d. G. f. Beförd. 
d. Gesell, usw. von Freiburg III, 23). Daß auch im Erlauer 
Spiel (ed. Kummer) ein Steilufer mitwirkte, scheint aus einer 
Stelle im Requisitenverzeichnis: „et stelle aurea ornata , cum 
sonis usw.“ hervorzugehen; „ sona “ ist nach Du Cange (Gloss. 
med. et inf. Lat. VI, 295) „vestis ecclesiasticae species “/ Ein 
Holzschnitt des Fasciculus Temporum , Cöln 1480, zeigt den 
Stern von einem Diener vor den Drei Königen getragen. Dem¬ 
gegenüber muß doch wohl der Stern an einer Schnur, wie in 
Limoges („stelle pendens in filo oder 1417 beim Konstanzer 
Konzil, als sekundäre Neuerung angesehen werden. Ich möchte 
glauben, daß der Steilufer schon zum ältesten Bestand der kirch¬ 
lichen Sternprozession gehörte. 

In Volkshrauch und Volksschauspiel hat der Sternträger eine 
geradezu zentrale Bedeutung. Die Frage ist nun, ob hier tat¬ 
sächlich, wie allgemein angenommen wird, dem liturgischen 
Spiel die Priorität zukommt, oder ob sich auch für diesen Brauch 
eine vorchristlich-germanische Wurzel nachweisen läßt. Neben 
den erwähnten Schwierigkeiten der liturgischen Hypothese ver¬ 
dient es vielleicht Beachtung, daß in dem genannten Wiener 
Text die Oblation fehlt. Ich sehe keinen Grund, deshalb mit 
Böhme (S. 57) anzunehmen, die Überlieferung sei fragmenta¬ 
risch. Der Text wirkt als Sternprozession vollkommen ge¬ 
schlossen. Diese Form könnte ebensogut ursprünglich sein: 
„eine processio ad stellam in reiner Gestalt, der Stern wird ge¬ 
feiert [!], ihm wandeln die drei Magier unter Gesang nach“ 
(Anz 49). So ist es noch beute bei dem vor allem in Deutsch¬ 
land und Skandinavien überaus volkstümlichen Brauch des 
Sternsingens. 


Das Sternsingen 

Der Umzug der „Heiligen Drei Könige“ mit ihrem Stern 
erscheint freilich auf den ersten Blick von durchaus christlicher 
Herkunft. 29 ) So hat man den Brauch auch im Gegensatz zu einer 
älteren „mythologischen“ Richtung, die voreilig einen christlich 


2 ®) Vgl. Nilsson, Fester 46. 
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interpretierten Umzug einer germanisdien Götterdreiheit oder 
dodi einen christlich geformten Kalcndenbettcl (Bilfinger) ver¬ 
mutete, in der neueren Volkskunde behandelt. Obgleich es sidi 
beim Sternsingen um einen jener verbreiteten wintcrlidien 
Heisdieuinzüge bandelt, deren heidnisdi-kultisdie Grundlagen 
kaum bezweifelt werden, war man dodi sicher, es hier „in stoff¬ 
lich-motivischer Hinsicht eindeutig mit einem christlich-kirch- 
lidien Gut des Mittelalters’' zu tun zu haben. Daraus bat kürz¬ 
lich Herbert Wetter in einer Untersuchung über „Ileisdie- 
brauch und Dreikönigsumzug im deutschen Raum" (Diss. Greifs¬ 
wald 1933) den Schluß gezogen, für eine Erklärung und Ab¬ 
leitung falle hier von vornherein „der antike und altgermanisohe 
und der ganze primitive völkerkundliche Kreis" fort, und man 
könne sich also, „ohne der Gefahr ungerechtfertigter Isolierung 
zu unterlaufen, allein im christlich-abendländischen Kulturkreis" 
bewegen. Eine solche bequeme Folgerung aus dem Stofflich- 
Motivisdien ist, wie an zahllosen Beispielen gezeigt werden 
kann, grundsätzlich falsch. Man wird nicht leicht einen heid¬ 
nischen Brauch finden, an dem sidi nicht christliche Aitiologicn 
versudit haben. Überhaupt läßt sich beobachten, daß im Brauch¬ 
tum gerade das Stofflich-Motivische fast durchwegs sekundär 
und am leichtesten wandelbar ist. 

Aus dem ersten falschen Schluß ergehen sidi weitere: Sei 
der Brauch rein christlich, so müsse eine Priorität der geist¬ 
lichen Dreikönigspiele angenommen werden; die könnten 
(wieder ein Trugschluß) nicht vor dem 14. und 15. Jahrhundert 
volkstümlich geworden sein, also könne das Sternsingen 
höchstens bis ins 15. Jahrhundert zurückreichen. Und schließ¬ 
lich ergibt sidi aus dieser von Anfang an voreingenommenen 
Untersuchung die angeblich zurückgestellte, in Wahrheit zum 
Ausgangspunkt genommene „Lösung“ der Ursprungsfrage wie 
von seihst: Kirchensänger und Laienspieler hätten den Stern 
aus dem mittelalterlichen geistlidien Drama entlehnt und damit 
Bettelumzüge zum eigenen Verdienst veranstaltet (Wetter 1 I6). 30 ) 


30 ) Wetters Arbeit zeigt deutlich, wohin die sog. objektive Zurück¬ 
stellung der Ursprungsfrage in der Volkskunde führt. Man erspart sich die 
Untersuchung aller Möglichkeiten, indem man durch eine subjektive 
Matcrialsammlung eine von vornherein gegebene subjektive Vorstellung 
„beweist“. Ich möchte demgegenüber die Forderung aufstellen, daß keine 
volkskundliche Untersuchung an der grundsätzlichen Frage nach der ger¬ 
manischen Kontinuität, nach den heidnischen Wurzeln vorübergehen darf, 
und handle es sich um anscheinend noch so christliche Dinge. 


24 
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Eine richtige Erkenntnis liegt dieser Auffassung zugrunde: 
daß nämlich die Lieder und Spiele der Sternsinger nicht unmittel¬ 
bar aus den liturgischen Dreikönigspielen erwachsen sein können. 
Im übrigen aber ergibt sich, berücksichtigt man die Möglichkeit 
einer heidnischen Wurzel, ein ganz anderes Bild. 

Die „Drei Könige“, ihre Wanderung und Oblation sind im 
Volksbrauch alles eher als wesentlich. In erster Linie handelt 
es sich vielmehr um Heischegänge, wie bei anderen Umzügen 
der Julzeit auch. Daß dieser Zug alt ist, steht außer Frage. 3 *) 
In den österreichischen Alpen heißt der Abend des 5. Januar 
„ Gömmacht was man wohl richtig als „Gebenacht“ deutet. „In 
Tirol kennt die Sternsinger jedes Tal, und der Brauch ist so 
lebendig, daß er im alemannischen Vorarlberg, z. B. in Schruns, 
noch heute neues Gebiet erobert [rückerobert?]. Im Oberinntal 
schwärzen sich drei Buben die Gesichter mit Ruß und setzen 
sich Kronen aus Goldpapier auf den Kopf. Zuweilen tragen sie 
auch weiße Gewänder, mit Bändern bunt geschmückt. Einer 
trägt auf der Stange den Stern von Bethlehem mit langem 
Schweif, den er ab und zu durch einen kräftigen Ruck rings 
um die Stange tanzen läßt. Hinterher mit Freudengeschrei die 
Dorfschule. Vor den Haustüren wird haltgemacht. Einer der 
Sternsinger tritt in die Stube: 

König Kaspar bin ich genannt, 

Komm daher aus Mohrenland, 

Komm daher in großer Eil, 

Melchores, Melchores, tritt du herein!“ 

So geht es weiter in der Form des Hereinrufungsstückes; am 
Schluß singen die drei zusammen ein Lied, in dem ein „gZücfe- 
scligs nuis Jahr “ gewünscht und eine Geldgabe erbeten wird. 
B e i 1 1, dessen Deutscher Volkskunde (S. 202 f.) unser Beispiel 
entnommen ist, meint hierzu — trotz aller Vorsicht in solchen 
Fragen —: „Daß — wie im ostpreußischen Neujahrsbrauch — 
auch hinter diesen Heischeumzügen am Dreikönigstag mitunter 
älteste vorchristliche Kulte sich verbergen, konnte uns schon 
der Umstand andeuten, daß im oben erwähnten Sternsingerspiel 
seltsamerweise alle drei Könige mit Ruß geschwärzt sind. In 
manchen Tälern Tirols forderte man die Sternsinger auf, auf 
den beschneiten Ackergründen draußen tüchtig herumzu- 

31 ) Vgl. u. a. K. M e u 1 i, Bettelumzüge im Totenkultus, Opferritual und 
Volksbrauch, Schweizer Arch. f. Vk. 28, 1927, S. 5 ff. 
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stampfen, weil dadurch das Gedeihen der Feldfrüchte im kom¬ 
menden Sommer befördert werde. Erst dann erhielten sic ihre 
Gabe.“ 

Daß alle drei Könige mit geschwärzten Gesichtern auf treten, 
finden wir im deutschen Brauchtum öfter, so ganz im Nordosten 
im Kreise Lauenburg; in Reckow ziehen in den Zwölften junge 
Leute als „Mohren mit dem Haus des Herodes“ •umher. 8 ' 1 ) Da¬ 
gegen fehlt in den skandinavischen Ländern meist die Vorstel¬ 
lung des Mohrenkönigs, dafür tritt neben den „drei weisen 
Männern“ ein Schwarzer auf, Judas mit dem Sach, der die Gaben 
sammelt, eine halb tiergestaltige Dämonengestalt, ähnlich unse¬ 
rem Knecht Ruprecht. Diese Züge sind ebensowenig christlich 
wie die fruchtbarkeitsmagische Kraft, die man den Sternsingern 
zuschreibt. 

Fragen wir nun nach dem Alter des Brauches, so muß vor 
allem betont werden, daß ein Fehlen von Nachrichten aus dem 
Mittelalter mit ausdrücklicher Nennung des Sterns nichts be¬ 
weist, da die mittelalterlichen Quellen nur in den seltensten 
Fällen volkstümliche Bräuche näher bezeichnen. Wir haben 
schon hervorgehoben, daß die unbestimmten Notizen über Jocula- 
toren und Histrioncn erst im 16. Jahrhundert »durch deutlichere 
deutsche Bezeichnungen abgelöst werden, und zwar so, daß die 
Kontinuität brauchtümlicher Spiele (Schwerttänze usf.) weit ins 
Mittelalter zurück erkennbar bleibt. 

Es besagt daher wenig, daß die älteste bisher bekannte Nach¬ 
richt, in der das Sternsingen als solches erwähnt wird, erst aus 
dem 16. Jahrhundert stammt. Es sind zwei Weilheimer Notizen, 
die H. Moser bei Durchsicht bayerischer Archivalien gefunden 
hat: eine vom Jahre 1538, nach der der Schulmeister am Lucien- 
tag (13. Dezember) mit einem Stern umzog, und eine wohl auf 
den gleichen Termin zu beziehende vom Jahre 1546; seit der 
Mitte des 16. Jahrhunderts mehren sich die Belege. 13 ) Ebenso¬ 
wenig sind Schlüsse auf den Ursprung des Brauches aus der Tat¬ 
sache zu ziehen, daß die ältesten Zeugnisse das Sternsingen in 
schulmeisterlicher und kirchlicher Obhut zeigen. Die Einseitig¬ 
keit der Quellen, städtischer und klösterlicher Kechmiiigsbücher, 

32 ) Wetter 71 f.; vgl. auch einen Dreikönigsgesang jiiih Lübeck, den 
E. H. Fischer (Lübecker Theater u. Thcaterlelun etc., 2. V er «ff. <1. Ges. 
Lübecker Theaterfreunde, 1932, S. 17 f.) mittoilt. 

33 ) Hans Moser, Arcliivalische Belege zur Geschichte althayerischcr 
Fcstbräuche im 16. Jahrhundert. In: Staat und Volkstum, Festgabe fiir K. A. 
v. Müller. Diessen vor München 1933, S. 173 f., 189. 
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läßt das gar nicht anders erwarten. So finden sich unter den 
Rechnungen des Stiftes St. Florian in Oberösterreich Ausgaben 
des Propstes vom 3. Januar (!) 1614 für die „Eblspergcr Stern¬ 
singer“. 34 ) In Glogau wird zu Beginn des 17. Jahrhunderts be¬ 
richtet, daß die evangelischen „Schulbedienten“ gleich der katho¬ 
lischen Jugend“ mit dem Stern zu Neujahr [!] gingen“. 35 ) Klar 
ist jedenfalls, daß es sich schon in der ersten Hälfte des 16. Jahr¬ 
hunderts um einen alten Brauch handelt. 

Auffallend ist nun bei diesen frühen Nachrichten der Ter¬ 
min. Einmal findet der Umzug am Lucientag statt, ein anderes 
Mal zu Neujahr oder am 3. Januar. Auch im jüngeren Brauch¬ 
tum ist der Dreikönigstag keineswegs so vorherrschend, wie nach 
christlicher Sitte zu erwarten wäre. Oft erstrecken sich die Um¬ 
züge mit dem Stern über die ganzen Zwölften oder von Neujahr 
über Epiphanien hinaus (Wetter 98, 101 f.). In Skandinavien 
treffen wir die Sternknaben schon am 13. Dezember und bis 
zum zwanzigsten Tag nach Weihnacht. Daraus könnte man 
schließen, daß die brauchtümliche Form des Sternsingens erst 
durch eine sekundäre Verquickung heidnischer Weihnachts- und 
Ncujahrsheischegänge mit Elementen des christlichen Drei- 
königspicis entstanden sei. Die Übereinstimmung mit dem Neu- 
jahrs-„Ansingen“ liegt ja auf der Hand; und dieser Brauch 
reicht zweifellos in vorchristliche Zeit zurück. Nach dem Saal¬ 
felder Stadtrecht, das vielleicht noch aus dem 13. Jahrhundert 
stammt, soll bestraft werden, „ wer zu winachten singet vor den 
husern' oder „ wer da reiget zu dem nuwen jare utnrne gelt“. 30 ) 
Im 14. Jahrhundert untersagt das Statutenbuch von Schaffbausen 
das „ bitten an des ingenden jares abent ald an den zwelften 
abent mit singene oder süsse“ 31 ) „Ansinggcld“ für ländliche 
Singer (cantoribus ruralibus) verzeichnen bereits die ältesten 
erhaltenen Rechnungsbücher bayerischer Klöster (Baumberg 
1444). 3 *) Wäre also das S t e r n singen eine christliche Ein¬ 
führung in Anlehnung an vorchristliche Ansingebräuche, so 

34 ) W. Pailler, Weihnachtslicder aus Oberösterrcich. Innsbruck 1881, 

s.xxn. 

3Ö ) Vgl. O. Warnatsch, Beziehungen Glogaus zur deutschen Dra¬ 
matik bis Schiller. Progr. Glogau 1905, S. 34; die Annahme, daß sie „eine 
Art Weihnacht- oder Dreikönigspiel von Haus zu Haus gehend aufführten“, 
ist ganz unbegründet. 

38 ) Aug. Hartmann, Weihnachtslied und Weihnachtspiel in Ober¬ 
bayern. SA. aus Oberbayr. Archiv 34, München 1875, S. 52 f. 

37 ) F. J. Mone, Schauspiele d. Mittelalters, Karlsruhe 1846, I, 138. 

38 ) H. Moser, Bayerischer Heimatschutz 27, 1931, S. 63. 
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könnte man, wo im Brauchtum der Gegenwart die heidnischen 
Züge stärker hervortreten, annehmen, daß dabei eine nachträg¬ 
liche „Entartung“ der christlichen Sternprozession unter dem 
Einfluß daneben fortlebender heidnisch-dämonischer Bräuche 
(Perchtenumzüge) vorliegt, ein „Umschlagen des Nachbildes in 
das Urbild“ (Beitl). Das erst würde dann bewirkt haben, daß 
man das Sternsingen, das noch im 17. Jahrhundert unter behörd¬ 
licher Obhut veranstaltet wurde, später zu unterdrücken suchte. 
So wendet sich in Halle um 1680 der Rat gegen „das nächtliche 
Umlaufen mit den Sternen“ als ein unheiliges, aus dem Papst¬ 
tum herrührendes Unwesen (Wetter 80); und im Jahre 1810 
wird der Brauch als eine „die Religionsgeschichte entehrende 
Gewohnheit“ durch die Bayerische Regierung in Salzburg 
verboten. 38 “) 

Es fragt sich aber, ob das Sternsingen tatsächlich bloß eine 
„bedeutsam bereicherte Variante des Ansingcbraudics“ (Moser) 
darstellt. Daß der Stern erst im 16. Jahrhundert erwähnt wird, 
beweist nicht, daß er in den mittelalterlichen Umzügen der 
Weihnachtszeit gefehlt hat. Auch die „Anklöpfler“ oder die 
Schwerttänzer werden in den Rechnungen nicht früher nament¬ 
lich angeführt; und doch ist hier die vorchristliche Tradition 
klar. 

Wenn in manchen Gegenden Österreichs die Sterilsinger 
mehrere Tage hindurch von Haus zu Haus gehen, voran ein 
Fackel- oder Laternenträger, hierauf der „Sterntreiber“ im 
weißen Hemdgewand, bisweilen zu Pferd, mit dem beleuchteten 
Stern auf einer Stange, immer drehbar, worauf die Drei Könige 
folgen, so fällt es schon nicht leicht, die zentrale Figur dieses 
doch offenbar ursprünglich heidnischen Prozessionsbrauches bloß 
für eine Nachahmung des „Ste//a/er“ im christlichen Dreikönig¬ 
spiel zu halten. Es gibt aber auch verwandte Aufzüge durchaus 
heidnisch-dämonischer Art, in denen jedes christliche Element 
fehlt und doch Sterne eine bedeutende Rolle spielen. In Eben¬ 
see und in Abersee (Salzkammergut) ziehen (oder zogen) um 
Dreikönig die „Glöckler“ herum, in Trupps bis zu dreißig Bur¬ 
schen und darüber, in ihrer weißen Kultkleidung, mit großem Kuh¬ 
glocken am Gürtel und auf dem Kopf die Lichterkappen, die wir 
ähnlich auch in Trieben in Obersteiermark antreffen (Geramb 9)! 
Dieser Brauch wird vom Sternsingen streng getrennt und in 

;,M *) Nagl-Zeidler, Deutsch-Österreichi«che Literat urgesch. b Wien 
1899, S. 728. 
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jenen Gegenden selbst für heidnisches Erbe gehalten. Es kann 
kein Zweifel bestehen, daß diese Glöckler, die sonst auch in der 
Adventzeit (Klöckel- oder Klöpfelnächte) und während der 
Zwölften auf treten, zu den Perchten- und ähnlichen Dämonen¬ 
aufzügen gehören, aus welchen die Adventspiele (Heilig Christ, 
Nikolaus, Rupperte) erwachsen sind. Nicht nur kirchliche, son¬ 
dern auch weltliche Behörden sahen sich nicht selten veranlaßt, 
gegen dieses heidnische Treiben einzuschreiten. 89 ) Nun tragen 
die Glöckler sogenannte Lichterkappen, d. h. Hüte mit von 
innen beleuchteten hohen Aufbauten, die u. a. auch Sterne dar¬ 
stellen; überdies führen sie einen großen, gleichfalls beleuchte¬ 
ten drehbaren Stern mit sich. Sollten das die heidnischen Glöck¬ 
ler wirklich erst vom christlichen Brauch übernommen haben? 

Zwischen Salzach und Inn zogen noch gegen Ende des vorigen 
Jahrhunderts die Sternsinger, ältere Schiffsleute, mit Lichter¬ 
kappen und Stern von Silvester an vierzehn Tage lang (!) im 
Lande umher (Wetter 98). Im südlichen Masuren folgten bis 
etwa 1910 den Drei Königen und einem von Männern getrage¬ 
nen Hauptstern 20 bis 100 Leute mit kleineren Sternen (Wetter 
73). Im schwedischen Halland gab es bis Mitte des 19. Jahr¬ 
hunderts neben einem Magierspiel einen Sternknabcnuinzug, der 
schon am Julabcnd begann, wobei ein halbes Dutzend beleuch¬ 
teter und drehbarer Sterne mitgeführt wurde. 40 ) Auf Acre 
wurde bis 1886 bloß ein Stern, ohne heilige Gestalten, ohne 
Könige, herumgetragen. 4 ') Sollte das alles sekundär sein? 

Was die Träger des Brauches betrifft, so läßt die Überliefe¬ 
rung keinen Zweifel darüber, daß Kinder (Knaben) erst in 
späterer Zeit den Brauch erwachsener Burschen und Männer 
nachgeahmt haben (Wetter 113 ff.). Männer waren es noch zu 
Anfang des 19. Jahrhunderts durchwegs in Tirol, auch in der 
Schweiz wie noch heute etwa in Hildesheim oder im bayerischen 

3U ) 1682 z. B. wendet sich ein Edikt des Herzogs Gustav Adolph von 
Mecklenburg gegen die iy repraescntatio scandalosa u des Nikolaus und Mar- 
tinus, mit der Begründung, daß „sie aus dem abergläubischen und ab¬ 
göttischen Papstthum , ja wohl gar mutatis nominibus et personis , stock¬ 
finsteren Ueidentume den Ursprung hat , die Idolairiam crassam unt erhell* 1 ; 
Bartsch, Sagen, Märchen und Gebräuche aus Mecklenburg II, Wien 1880, 
S.223; weitere Beispiele hei A. Tille, Die Geschichte der deutschen Weih¬ 
nacht. Leipzig 1893, S. 135 ff. 

40 ) H. Wiers-Jenssen, De liturgiske skuespel og deres sidste 
ullfiber i norden: stjernespillet. Norvegia Sacra I, 1921, S.45. 

41 ) Troels-Lund, Dagligt liv i Norden VII, 70; Wiers- 
J c n s s e n 4L 
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Otterfing, Schiffsleute sind cs in Hallcin. Burschen der Ge¬ 
meinde oder Bürger haben in vielen Orten bis heute das Privi¬ 
leg des Sternumzugs. Überdies finden wir das Sternsingen 
wie die anderen Heischeumzüge in den Händen organisierter 
Burschenschaften. In Mittcnwald besorgte das Neujahr-Ansingcn 
bis zum Verbot im Jahre 1719 die angeblich 1480 errichtete 
„Bubenbruderschaft“. 42 ) J m -sächsischen Erzgebirge bildeten sich 
eigene Spielscharen unter den Bergleuten, eine „Engelschar“, 
die vom ersten Advent bis Neujahr „das Recht zu gehen“ hatte, 
und eine „Königsschar“ für die Zeit von Hohenneujahr bis 
Lichtmeß. 43 ) Aus Südmecklenburg berichtet der Prediger Michael 
Freud aus Kuppenthin 1684: „Es schlaget sich jährlich (am 
Heil . Drey Könige Tage vorzüglich) eine Rotte zusammen, um 
schändlichen Gewinnes willen; körnt des Tags über in keine Kir¬ 
chen und geht bei Nacht mit dem Stern , mit einem tölpischen 
und gottlosen Rumpelreigen oder abgöttischen Gesang und Lie¬ 
dern in Städten und Dörfern herum , daß sie Geld sammeln , da¬ 
mit sie hernach zu saufen haben .“ [!] 44 ) Ähnliches hören wir 
von anderen weihnachtlichen Umzügen, bei welchen mitunter 
(wie bei den Ruklaasumziigen in Alt-Strelitz etwa) auch Sterne, 
ohne Verbindung mit den Drei Königen, Vorkommen. So wur¬ 
den diese in Sachsen einst von einem „Heiligen-Christ-Rath“ 
organisiert; von seiten dieser „Christlarven“ soll es gegenüber 
dem weiblichen Geschlecht zu Ausschreitungen (Libidinosae et 
impudicae contrectationes , scurrilitates aliaque delicta) gekom¬ 
men sein; das eingehende Geld gehörte dem Christrat, wofür 
dieser nach der Abschaffung des Brauches 1722 eine Ablöse 
forderte. 45 ) Alles das sind Züge, die auf uralte männerbündische 
Veranstaltungen deuten, als welche ja die Umzüge der Perchten 
und Glöckler noch heute zu erweisen sind. Wenn es zwischen 
den verschiedenen Sternsingertruppen unseres Brauchtums viel¬ 
fach zu Konkurrenzkämpfen kommt (was z. B. in Hamburg ein 
Verbot der Umzüge bewirkte), 40 ) so zeigt auch das ein Fort¬ 
wirken burschenschaftlicher Sitten. Dazu gehört ja überhaupt 
der Brauch des Heischens, der (beim Sternsingen nur ganz ver- 


4? ) Vgl. S. Riegcr, Mittenwald vor Jahr und Tag. „Grenzland“ 1921, 
S. 1 IT.; Moser, in Staat u. Volkstum 1933, S. 173, Anm. 22. 

43 ) Vgl. F. Vogt, Die schles. Weihnachtspiele 1, 1901, S. 65, 307. 

44 ) Vgl. Wetter S.68. 

45 ) Kißling, Von hl. Christgcsrheiiken 1737; Tille 140 f. 

4Ö ) ß e n e k e, Hamh. Gesch. u. Dcnkw. 7 1886, S. 427. 
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einzclt und dann offensichtlich sekundär durch ein Geben ersetzt) 
gar nicht zu den christlichen Drei Königen passen will. 

Heidnisch-kultisch ist auch die in allen germanischen Län¬ 
dern vorherrschende Kleidung der „christlichen“ Sternsinger 
(weiße Hemden und Spitzliüte), 47 ) wie oft ihre Begleitung: 
theriomorphe Gestalten (Schimmelreiter, Julbock) oder anthro- 
pomorphe Masken ausgesprochen kultischer Herkunft, wie sie 
z. B. im Nebelberger Rauhnachtspicl im Gefolge des „Stern¬ 
treibers“ auf treten. 1 *) Am Abend des 5. Januar ziehen die Bur¬ 
schen des oberösterreichischen Ortes Nebelberg in benachbarten 
Ortschaften mit ihrem Spiel von Haus zu Haus und heischen 
Gaben (vor allem Lebensmittel) für die Darsteller. Die dabei 
gesungene Weise soll „offensichtlich auf die mittelalterliche 
Doppelgestaltung derselben Melodie durch 2 / 4 - und WTakt“ 
zurückleiten (Commenda). Voran geht ein Platzmacher, gefolgt 
von brauchtümlichen Figuren wie Basierer, Würstelmann, Teufel, 
Rastelbinder u. a. m. Nach diesen kommt der Sterntreiber in 
weißem Hemd und Spitzhut mit bunten Bändern; auf einer 
Stange trägt er den sechszackigen Stern, der von innen beleuch¬ 
tet und drehbar ist; in einem Heischclied fordert er Krapfen. 


47 ) Die zuckcrhutförmigc Pyramide als Kopfschmuck treffen wir im 
kultischen Brauchtum immer wieder; z. B. hei Jack in the green im eng¬ 
lischen Maispiel (Strutt, Sports and Pastimes 1841, S. 358; Mann¬ 
hardt I, 322), oder heim Faschingsrennen in Murau (s. ölten). Sie gehört 
bekanntlich auch zum Kostüm der Mimen und Narren, sowohl in der Antike 
(pilos) wie im Mittelalter, eine Übereinstimmung, die man als Argument 
für das Fortleben des antiken Mimus verwertet hat. Der Spitzhut ist aber 
bei den verschiedensten Völkern Bestandteil der Kultkleidung. Nach Denys 
von Halicarnassos trugen die Salier solche „apices“, wofür die Griechen den 
Ausdruck xvQßacuai gebrauchten, was nach Harrison (Themis 194) mög¬ 
licherweise mit Kurbas = Korybas (Korybanten!) zusammenhängt. Damit 
wäre eine Verbindung nicht nur mit den römischen, sondern auch mit den 
griechischen Kultbündcn gegeben. Bei Naturvölkern ist die Spitzmütze 
typisch für den Initiator oder Medizinmann (vgl. Schur tz 336, 384; 
Schroeder RV. 476), wie heute noch für den Zauberer. Es erscheint da¬ 
her nicht verwunderlich, wenn wir dieselbe Kopfbedeckung im germanischen 
Brauchtum dort wiederfinden, wo als ursprüngliche Träger die kultischen 
Männerhiinde zu gelten haben, deren Urverwandtschaft mit Saliern und 
Korybanten und mit Bünden und Medizinmännern urtümlicher Völker wir 
bereits mehrfach hervorgehoben haben. Der Knecht Ruprecht oder 
Joseph“, der (z. B. in der Gegend von Oels; Vogt, Weihnachtsspiele 9) 
eine kleine Spitzmütze oder eine Kapuze (vgl. die Kapuzen der Wilden 
Jagd und der Narren) trägt, dazu eine Larve und ein Fell sowie eine Keule 
(Vogt, Weihnachtspiele 34), kann seine Herkunft nicht verleugnen. Die 
Spitzmützen der Sternknaben (s. die schwedischen Stjärngossar: Celan der 
336 f. Abb. 87, 88 etc.) gehören wohl in diesen Zusammenhang. 

4H ) Vgl. Hans Commenda, Berliner ZfVk. NF. I, 1930, 51 ff. 
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Dann tritt der „Hans von Fesastadl“ auf: „Es ist das eine große 
Gestalt, gehüllt in laugen Pelzmantel, mit mächtigem breiten 
Ilut, vor dem Gesicht eine rauhaarige Larve, in der Hand ein 
ausgerissenes Bäumchen, dessen Wurzelstock den Griff bildet 
[vgl. den ,Wilden Mann 4 ] ...“ Er erklärt, alles fressen zu wollen, 
was die Bäuerin in der Röhren hat. Gegen ihn eifert die „Trudl“, 
eine ungeheuer ausgestopfte Weibsgestalt. Den Reigen schließen 
der „Krapfentrager“, der „Fleischvastcl 44 und der Kapellmeister 
Lippel. Nachdem noch der „Schulmeister“ eine Hochzeit 
zwischen fingierten Personen verkündet hat, schließt der Auf¬ 
zug mit dem altertümlichen Lied. 

Ähnlich heidnischen Charakter haben fast durchwegs die sehr 
verbreiteten Sternknabenspiele Skandinaviens. Nur ein Beispiel 
aus Eidskogen sei hier (nach Nils Lid, Jolesveinar 1933, S. 23) 
angeführt: „Der Führer war ,Herodes 4 . Er trug eine Stange 
auf dem Kopf mit einem Pappestern auf der Spitze mit einem 
Licht darin. Nach ihm folgten .die heiligen Könige 4 mit Papier¬ 
kronen. Mit diesen lief Judas med pungen . Alle waren finster, 
aber am garstigsten war Judas. Wenn sie zu einem Haus kamen, 
ging Judas um Geld betteln. Inzwischen sang Herodes mit 
seinem Gefolge: 

/ som hör i dette hus 9 
hör er mig sä gjerne: 

Statt / op og tend i lys 
for den luse stjerne! 

Darauf gingen sie hinein und empfingen alle Geschenke .. , 44 Oft 
spielt auch der Jul bock hei solchen skandinavischen Sternspielen 
eine Rolle, die an ein kultisches Tötungs- und Auferstehungs¬ 
drama erinnert (siehe Lid, Jolesveinar S. 22). 

Nach alldem fragt es sich doch, ob nicht auch der Stern- 
träger schon im vorchristlichen „Urbild 44 der Sternprozession 
gegeben war. Anzeichen dafür könnte man in dem eigenartigen 
„Sterngesang 44 des Oberuferer Weihnachtspiels finden, das sehr 
altertümliche Züge bewahrt hat. 41 ') Darsteller sind bis heute die 

49 ) Zuerst beschrieben von Karl Julius Scliröer, Deutsche Weih- 
nachtspiele aus Ungarn. Wien 1858 ( 2 1862); vgl. ferner: Christgehurtspiel 
aus Oberufer bei Preßburg, niitgctcilt von K. J. Scliröer. Leipzig 
1918 = Deutsche Volksspiele des Mittelalters 3; Karl Benyovszky, Die 
Oberuferer Weihnachtspiele. Preßburg 1934; ders. Die alten Preßhurger 
Volksschauspiele. Preßburg 1934; Leopold Schmidt, Der Oberuferer 
Spielkreia. Sudetcndcutsche ZfVk. 7, 1934, 144 ff. Helmut Am ans- 
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sog. „Haidbauern“, die vermutlich im dritten Jahrzehnt des 
17. Jahrhunderts aus Österreich ausgewandert waren und deu 
Spielbrauch jedenfalls schon aus ihrer Heimat mitgebracht 
haben. Die dabei gesungenen Weisen lassen sich z. T. bis ins 
12. Jahrhundert zurückverfolgen. 60 ) In der Zeit vom ersten Ad¬ 
ventsonntag bis Dreikönig Anden die Aufführungen statt. Ein 
feierlicher Aufzug der „Singer“ eröffnet die Veranstaltung. 
„Voran trägt einer den Baum des Paradieses, wozu ein sechs 
Schuh hoher schöner ,Kränewit‘ (Wadiolderbaum) ausgesudit 
wird, der mit großen flatternden Bändern geschmückt und ganz 
mit Äpfeln behängen ist. Neben dem Baum wird beziehungsvoll 
der Stern einhergetragen. Er ist von Holz, zum großen Teil 
vergoldet und hat über zwei Schuh im Durchmesser. Eine sog. 
hölzerne Schere, an der er befestigt ist, kann über eine Klafter 
verlängert werden. Der Stern selbst ist so befestigt, daß er sidi 
drehen läßt“ (Sdiröcr). „Das Sterngesang“ geht wohl auf die 
Meistersingerzeit zurück, enthält aber auch Stellen, deren mytho¬ 
logische Bedeutsamkeit schon Sdiröer aufgefallen ist (vgl. den 
Text S. 59 ff.). Nachdem Gottvater und die heiligen Personen, 
auch „ ochs und eselein ' angesungen wurden, heißt es weiter 

(V. 15 ff.): 

Griießen wir sie durch sonn und mandenschein , 
der leucht t übers nieer und über den Rhein . 

Grüeßen wir sie durch laub und gras , 

der heilige regen macht uns und euch alle naß . . . 

Grüeßen ivir sie durch alle ivürzalein 9 

sovil als in der erden sein — 

Ir lieben meine singer fangts anders an , 
den stern zu grüeßen wolln wirs heben an. 

Grüeßen wir unsere Sternstangen 
daran unser Stern tut hangen. 

hauser hat kürzlich in der Einleitung zu seiner Ausgabe des Oberuferer 
Faradeisspiels (Langen-Müllcr, Volksspieldienst, Berlin 1935) die vorchrist¬ 
lichen Züge dieses Spiels (Lehensbauni usf.) stark betont; wenn er in der 
stilisierten Darstellungsfonn „die Gestalt des altarischen Kuhreigens 
(Laiches)“ zu erkennen glaubt, so vermissen wir freilich noch eine wissen¬ 
schaftliche Begründung dieser Annahme; eine umfangreichere Untersuchung 
solcher Fragen wäre dringend nötig. — Bildliche Darstellungen der Ober¬ 
uferer Spiele hei Rheinsberg-Düringsfeld, Das festliche Jahr. 
Leipzig 1863, S.372; Benyovszky, Weihnachtspiele (nach Flögel, Gesch. 
d. Grotesk-Komischen 1862). 

B0 ) Vgl. Walther Hensel, Die Weisen des Oberuferer Christgcburt- 
spiels: „Die Finkensteiner Blätter“, 6. Jg., Heft 3/4, Kassel. 
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Griießen wir unser sternscher 
daran unser Stern herum färt. 

Griießen wir auch alle hölzalein 
sovil als in dem Sterne sein ... 
so grüßen wir dich durch den hürenwagen 
der durch den himel tut herumfahren. 

Der Stern an einer Blitzschcre, die wir als beliebtes Requisit 
brauchtümlicher Umzüge kennen, ist in Verbindung mit den 
Versen vom himmlischen „ hürenwagen “ besonders bemerkens¬ 
wert. 61 ) Auf altkultisches Brauchtum weist zudem ein anderer 
Zug. In manchen Jahren zieht die Spielschar mit Stern und 
Baum in benachbarte deutsche Gemeinden; solche Gastspiele 
werden aber nur zugelassen, wo kein eigenes Spiel einstudiert 
ist, sonst tritt den Fremden ein Rätselfrager entgegen: „Jede 
Gemeinde, die das Weihnachtspiel pflegte, hatte eigene Rätsel¬ 
fragen in Versen, mit den entsprechenden Antworten, die man 
geheim hielt und die immer, wenn die Spiele eingeübt wurden, 
der Hauptmann des Herodes zu lernen hatte. Wenn nun eine 
fremde Sängergcsellschaft an einen Ort kam, wo man gerüstet 
war und die Spiele eingeiibt hatte, da trat der heimische Haupt¬ 
mann des Herodes dem fremden Hauptmann gegenüber und 
hatte das Recht zu fragen.“ Konnten die Rätsel nicht beant¬ 
wortet werden, so mußten die Fremden beschämt wieder ab- 
ziclicn, während „die Einheimischen triumphierend ihrem 
,Hauptmann des Herodes 4 zujubelten 44 . 52 ) 

Es ist nun eine auffallende und aus der christlichen Über¬ 
lieferung doch kaum erklärbare Erscheinung, daß allen diesen 
„Sternen 44 (deren führende, fast durchweg namengebende Rolle 
im Brauchtum an sich schon sonderbar genug ist) gemeinsam ist, 
daß sie drehbar sind, ja daß auf ihre Drehung größter Wert 
gelegt wird. Das kommt nicht selten schon im Namen („Stern- 
dreher“, „Sterntreiber 44 ) 53 ) zum Ausdruck. Vielfach, vor allem 
in Skandinavien, wird ausdrücklich betont, daß diese Drehung 

51 ) August Hartniann, Weihnachtslied und -spiel in Obcrbayern 
1875, hat gezeigt, daß alte Weihnachts-, vor allem Hirtenlieder des 15. und 
16. Jahrhunderts oft deutlich Anklänge an alte volkstümliche Tanzlieder, 
Segen und „Elbenreihen“ aufweisen, wobei manche Formeln naturmytho¬ 
logische Elemente enthalten. Vgl. auch A m a n s li n u s e r n. a. O. S. 45 f. 

B2 ) Bonyovszky, Die Oberuferer Weihnnclitspiele S. 25. 

63 ) Vgl. z. B. die ,iSteemdraihers “ in Ostfrieslnnd; W.Lüpkes, Ost- 
friesische Volkskunde. Emden 2 1925, S. 145; weitere Beispiele bei A. Kuhn, 
Mark. Sagen 347; Wetter 41. 



366 


Das Sternspiel 


nicht unterbrochen werden darf. 6 *) Die Gestelle der „Sterne“ 
haben oft die Form eines Rades. 65 ) In Bergen wird der Stern 
um eine horizontale Stange gedreht, wie ein Rad um seine 
Achse; 60 ) auch hier darf die Drehung während des Spiels nicht 
aufhören; überdies wird aber ausdrücklich verlangt, daß der 
Stern „ med Solen“, d. h. im Sinne der Sonne gehen muß. Dazu 
hat schon Troels-Lund (Dagligt liv i Norden VII, Kopen¬ 
hagen 1903) die Vermutung ausgesprochen, daß ein vorchrist¬ 
licher Brauch zugrunde liege, und zwar im Zusammenhang mit 
der Vorstellung, daß sich die Sonne, nach ihrem Stillstand wäh¬ 
rend der Zwölften, am 6. Januar wieder in Bewegung setze. Mit 
diesem verbreiteten Volksglauben hängt es ja zusammen, daß 
während der Zwölften das Drehen von Rädern als verboten gilt. 
Was läge näher, als daß man am Ende dieser Stillstandsperiode 
durch rituelles Drehen von Sonnen rädern den Wieder¬ 
beginn des Sonnenlaufs kultisch zu unterstützen suchte? 67 ) 

Das Rad als Sonnensymbol ist uralt. Bei den Griechen ist 
das mit Sicherheit zu erschließen. 60 ) Bei einem indischen Fest, 
das eine Art olympischer Spiele darstellt, wo der Sieger im 
Wagenrennen als König gefeiert wird und wo auch die Gand- 
harven eine Rolle spielen, wird von einem Brahmanen ein auf 
einem Pflock befestigtes horizontales Rad in der Sonnenrich¬ 
tung gedreht, deutlich ein Symbol der Sonne (vgl. Dumezil 112, 
192). Bei den Germanen wird der gleiche Sinn dem Haken¬ 
kreuz (die Drehung bezeichnend) und dem in der Volkskunst 
so verbreiteten Rad- und Sternmuster zugrunde liegen. 69 ) Die 
„vielleicht kultische Herkunft“ dieser Muster würde nach 
K. H a h m (Deutsche Volkskunst, Breslau 1932, S. 34) „das 
zähe Festhalten und die unermüdliche Abwandlung mancher 
Formeln, die im eigentlichen Sinne, wenn auch längst nicht 
mehr verstanden, Segens- und ßannwiinschc sind, verständlich 

B1 ) Vgl. Wiers-Jenssen 42, 45 (Holland), 60; A. J. A r v i d s 8 o n, 
Svenska Fornsanger , Stockholm 1892, IH, 515; Weinliold, Weihnacht¬ 
spiele 127. 

G5 ) Vgl. Keyland Abb. S. 66 (Uppland, Schweden); Nilsson, 
Fester Abb. S.251. 

58 ) W i e r s - J e n s s e n 59. 

57 ) Vgl. schon O. Höf ler, K. G. 1, 112 fL, 120, bei Besprechung der 
„Sonnenräder“ im Umzug des Wilden Heeres. 

58 ) Vgl. Iiarrison, Themis 525. 

5B ) Vgl. Fricdr. Köck, Zahlen-, Welt- und Kalenderbilder, Mannus 21, 
1929, Heft 3, S. 210; Karl Spieß, Bauernkunst, ihre Art und ihr Sinn, 
Wien 1925. 
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machen“. Eine Deutung des drehbaren „Sterns“ als Sonnenrad 
liegt demnach sehr nahe. 

Daß das christliche Weihnachtsfest aus einem heidnischen 
Sonnenfest erwachsen ist, haben wir gezeigt. Der 25. Dezember 
war damals der Tag der Sonnenwende. Ein in Ägypten gefunde¬ 
ner griechischer Kalender von etwa 200 n. Chr. sagt zum 
25. Dezember: „Geburtstag der Sonne, das Licht nimmt zu“ (Ka¬ 
lendarium des Antiochios, ed. Boll. SB. d. Heidelberger Ak. d. 
Wiss., phil.-hist. Kl. 16, 1910); im spätantiken römischen Kalen¬ 
der hieß der Tag „ natalis invicti “ und wurde als Geburtstag der 
Sonne gefeiert. Aber nicht nur der Orient kannte das Fest der 
Wintersonnenwende. 00 ) Daß auch das germanische Julfest damit 
zusammenhing, ist sicher. Germanischer Sonnenkult ist durch 
zahlreiche prähistorische Funde, vor allem durch den Sonnen- 
wagen von Trundholm 01 ) sowie durch immerwiederkehrende 
kirchliche Bestimmungen aus dem frühen Mittelalter bezeugt 
(vgl. z. B. den Corrector des Burdiard von Worms, Decr. lib. 
XIX, c. 5: „De arte magica'% PL. 140, 960 f.). Knud von Eng¬ 
land erwähnt 1032 Sonne und Mond unter den heidnischen 
„Götterbildern“ (Mansi 561, Nr. 4, 5), und schon Caesar hat 
von den Germanen berichtet, sie verehrten nur [?] Götter, durch 
deren Hilfe sie offenbar unterstützt würden: Sonne, Vulcanus 
und Mond. Irgendeine Beziehung des germanisdien Mittwinter¬ 
festes zu Sonnenkult und Sonnenmagic versteht sidi wohl von 
selbst. Das paßt auch zur vegetationsmagischen Bedeutung, die 
dem Julfest nadi Snorre zukam. 

Auf Sonnenmagie weist überdies das Wort (mhd.) „sunn- 
giht “ für Sonnenwende, wobei giht den Sinn von „Verzaube¬ 
rung" hat (vgl. ahd. jehan = sprechen). Mit „ giclit “ hat Lessiak 
(ZfdA. 53, 165) das Wort „Jul“ (ags. geol ) zusammengestellt und 
dazu bemerkt: „Ist nun sunngiht (bzw. sunnenstavinge [mndt.]) 
soviel wie Sonnenzauber, so kann audi die Wintersonnenwende 
ähnlich bezeichnet werden.“ Mit Sonnenbesdiwörung wird man 
bei manchen Julbräuchen fruditbarkeitsmagischen, imperativen 
Charakters jedenfalls rechnen dürfen. 02 ) 

60 ) Vgl. N i 1 s s o n , Fester 128 ff.; Saintyvcs, Los snints siiccesseurs 
des dieux . Paris 1907, S. 359 ff.; Usener, Rhein. Mus. LX, 1905, 456, 
489 ff. 

ei ) Vgl. C. Cie men, Urgescliichtl. Religion, Bonn 1932, S. 111 f. 
Abb. 72. 

° 3 ) Vgl. Nilsson, Fester 159: t J$olmagien, som gär före solkulten, 
har fniktbarhet och växlighet tili sitt egenlliga mal“. Über Sonnenzauber 
8. M a n n b a r <1 1 I, 497 ff. 
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Dazu möchte ich den verbreiteten Brauch des Scheiben- 
d r e li e n s und Radrollens zählen.® 3 ) Durch brennende 
Scheiben, wie sie in manchen Gegenden noch heute von den 
Bergen geschleudert werden, wurde schon im Jahre 831 das 
Kloster Fulda in Brand gesteckt. H. F. Feilberg (Das nord. 
Weihnachtsfest, Hess. Bll. f. Vk. V. 37) will zwar diese Bräuche 
nur dem Vorfrühling zusprechen, aber ebenso wie wir sie all¬ 
gemein zur Sommersonnenwende (Johannesfeuer) finden (vgl. 
Fink, Die Kirchenpatrozinien usw., 1928, S. 64 ff.), so werden 
sie auch zur Zeit der Wintersonnenwende von Anfang an nicht 
gefehlt haben. In einigen Gegenden Schleswigs z. B. wurde das 
Rad schon zu Weihnachten durchs Dorf gerollt (Grimm, DM. 
585; v. Schroeder, Ar. Rel. II, 159). Der gleiche Brauch 
findet sich in Skandinavien am Julabend. 64 ) In Indien wurden 
bald nach der Wintersonnenwende Feuer entzündet, um den 
Sonnengott aus dem Schlaf zu wecken (C 1 e m e n , Religions¬ 
geschichte I, 177). Ein ähnlicher sonnenmagischer Sinn wird 
auch den germanisdien Julfeucrn zugrunde liegen. Nur ein Bei¬ 
spiel aus Fr. Norks Festkalender 1847 (S. 1007) sei angeführt: 
Im Marktflecken Schweina im Harz pflegte zu Weihnachten die 
Schuljugend mit ihrem Lehrer auf den Tungelsberg [!] zu ziehen, 
wo eine Pyramide von Steinen errichtet war; oben wurden 
Fackeln angezündet und Weihnachtslicder gesungen; zum Schluß 
warf man die Fackeln zusammen zu einem großen Feuer. Der 
Name des Berges läßt auf ein hohes Alter des Brauches schließen; 
germ. tungl (vgl. got. tuggl, an. tungl ) bedeutet „Gestirn“. 

® 3 ) Von den vielen Feuerbräuchen ist gewiß nicht alles auf Sonnen¬ 
magie zu beziehen; Herbert Freudenthal (Das Feuer im dt. Glauben 
und Brauch, Berlin 1931) sieht aber m. E. doch zu einseitig in jedem Feuer 
eine „zauberische Flurbereinigung“. Er begeht den Fehler, stets kritiklos 
die niederste Form des Gegenwartsbrauches für das Ursprüngliche zu halten 
(ein Irrtum, der dem gleichen „Fortschrittsglauben“ entspringt, wie die 
Theorie vom liturgischen Ursprung des Dramas). So kommt er auch dazu, 
im Anschluß an Vogt (ZdVfVk. III, 1893, 361 f.) für das Scheibentreiben 
und Radrollen als „ursprünglichen“ Zweck den zu erklären: „die Flur durch 
Licht und Feuer für das Gedeihen der jungen Saat zu reinigen“ (S. 280). 
Die Ursprünglichkeit dieser Auslegung scheint mir mehr als zweifelhaft. 
Man vergleiche, wie B o e m u s, De omnium gentium ritibus 1520 fol. 59, 
den Brauch beschreibt: „ Intexitur Stramine vetus vna ligna rota f atque a 
magno iuuenum coetu in aeditiorem montem gestata post varios lusus, quos 
in illius vertice illi toto die, nisi frigus impediat, celebrant: circiter vesperam 
inccnditur, & ita flammans in subicctam vollem ab alto rotatur, stupendum 
certe spectaculum praebet, vt plaerisque, qui prius non viderint S olem 
putant aut Lun am coelo decidere .“ Vgl. v. Schroeder, Ar. Rel. II. 
156 ff. 
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Interessant ist ein Februarsbrauch, der sich im Burgenland 
und Niederösterreich findet (Geramb, Dt. Brauchtum 26): 
„Ein vermummter Aufzug bewegt sich unter dem ohrenbetäu¬ 
benden Lärm einer Hafendeckel-, Gießkannen- und Schaff¬ 
trommelmusik durch die Dörfer. Den Mittelpunkt des Zuges 
bildet ein Karren, auf dem eine starke niedrige Stange be¬ 
festigt ist, die ein liegendes Rad emporhält. Auf dem Rad sitzen 
zwei Burschen einander gegenüber und machen ihre Späße. Das 
Rad dreht sich dabei langsam um seine Achse. Der ganze Zug 
wird von den Zuschauern häufig mit Wasser begossen. 64 Wagen¬ 
kult und Wasserzauber sind, wie Geramb hervorhebt, besonders 
altertümliche Formen. Es ist wohl nicht allzu gewagt, diesen 
Wagenkult mit dem Trundholmer Fund (Seeland) von 1902 in 
— wenn auch entfernten — Zusammenhang zu bringen: es han¬ 
delt sich dort bekanntlich um einen bronzenen Wagen mit einer 
goldenen Sonnenscheibe. Schiffe oder Schiffswagen mit Scheiben 
und Rädern finden sich schon auf skandinavischen Felsbildern 
der Bronzezeit (Almgren, Hiillristningar 24 ff., 86 ff.). Ganz 
ähnliche Kultwagen mit Scheiben, wie in Trundholm von einem 
Pferd gezogen, sind auch in Griechenland überliefert (Harri- 
s o n, Themis S. 524, Abb. 148). Ferner wissen wir, daß in 
antiken Heiligtümern Räder mittels Stöcken gedreht wurden 
(H a r r i s o n , Prolcgornena to the Study of Greek Religion 3 , 
S. 591). Auf solche kultische Räder muß die Vorstellung vom 
Glücksrad zurückgeben. 86 ) Man vergleiche folgende Nach¬ 
richt, die ich Johnson, Byways S. 202 (nach Ba ring- 
G o u 1 d , A Book of Brittany 1901, 198 f.), entnehme: „In 
Laniscat, Pont Croix, Kerdreuff und einigen anderen Orten 
Britanniens sind in der Kirche [!| noch Glücksräder ( 9 wheels of 
fortune‘) zu sehen. Das sind große Räder mit Speichen; außen 
an den Reifen sind Glocken befestigt. Wenn das Rad ge¬ 
dreht wird, läuten die Glocken. Es gibt da Büchsen zur Auf¬ 
nahme von Geld, und wenn ein Kranker sein Geld in die Büchse 
geworfen hat, zieht er den Strick, um die Glocken klingen zu 
machen/ 4 Ähnliche Räder, achtspeichige „Jahresräder 44 mit 
Glocken außen an den Reifen, sollen in Norddcutschland bei 

M ) Vgl. Ilöfler, K. G.I, 112 ff., wo ein enger Zusammenhang solcher 
Glücks- bzw. Sonnenräder mit den Totenheer-Aufziigen nachgewiesen wird; 
die Deutung als Sonnenräder schon bei H. Gnidoz, Le dieu gaulois du 
soleil et le symbolisme de la roue t Revue archenlngit/ite 1884, 2, 32 ff.; 8. auch 
v. Schroedcr, RV. 438; Chambers, M.St. 1, 127 ff. 
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Julaufzügen mit Schimmelreiter und Habergeiß Vorkommen! ÖB ) 
Wenn auch die drehbaren Sterne oft init Glocken versehen 
sind, 67 ) so läßt sich die Verwandtschaft mit den heidnischen 
Rädern kaum mehr übersehen. Es wundert uns dann nicht mehr, 
wenn in Oberhessen berichtet wird, daß in alten Zeiten das 
Dreikönigslied zum Drehen eines Rades (!) gesungen wurde 
(Wetter 86). Der nordische Brauch, zu Weihnachten Radkreuze 
an die Häuser zu zeichnen und Räder durch die Dörfer zu rollen, 
bedeutet ursprünglich wohl das gleiche wie das „christliche“ 
Sterndrehen: eine magische Unterstützung des neuen Sonnen¬ 
umlaufs nach dem mittwinterlichen Stillstand. 68 ) Gerade der 
Dreikönigstag oder Pcrchtentag beschließt diese Spukzeit, in der 
die Dämonen umziehen und alle Räder Stillstehen müssen. 

Daß wir es bei diesen Radprozessionen mit uralten kultischen 
Umzügen zu tun haben, läßt sich überdies, wie ich glaube, durch 
nordische Felsbilder aus der Bronzezeit belegen, die nach 
Almgrens überzeugenden Darlegungen nicht nur kultische Bil¬ 
der, sondern rituelle Szenen darstcllcn. 60 ) Hier sehen wir u. a. 
Männer dargestellt, die große Räder auf Stangen tragen. Auf 
einer Brasladzeichnung (ßohuslän; Almgrcn Fig. 1) z. B. ist 
es ein Rad auf zwei Stangen. Auf einer Kallcbyzcichnung 

°°) Vgl. Siegfried Lehmann in: Niedersachsen Jg. 39, Dez. 1934, S. 520; 
das dort wiedergegebene Bild stellt allerdings nach Rheinsherg* 
D ii r i n g s f c 1 d (D. festliche Jahr, S. 400) ein „Wepelrot“ mit angesteckten 
Äpfeln dar. 

07 ) So in Skandinavien; vgl. Feilberg, Jul II, 246; Wiers- 
J e n s s e n 39. 

68 ) Feilbergs Versuch, die Julriider aus der Ähnlichkeit der Worte 
Jul und hjul (Rad) abzuleiten (Jul II, 314), sei nur als Kuriosität erwähnt. 
Die Frage, ob Sonnenrad oder Jahresrad, scheint mir nicht wichtig; vgl. 
Uno Holmberg, Der Baum des Lehens 1923, S. 105 f., wo auf das Rad 
als ein den Zeitlauf schilderndes Bild in der vcdisclien Überlieferung ver¬ 
wiesen wird. 

°°) Neuerdings will Wilhelm G a e r t e Almgrens religiös-mythologische 
Erklürungsweisc ablehnen und die Steinzeichnungen als Bildzauber erklären: 
„volkhcitsbctonte [?] Sitte“ habe zur Schaffung der Ritzungen geführt, „in¬ 
dem man einmalige magische Handlungen im Steinbilde verewigte, um so 
dem erwünschten Erfolg Dauer zu verleihen“ (Altgermanisches Brauchtum 
auf nordischen Steinbildern I, Leipzig 1935, S. 10). Gaertes Methode, aus 
„neuzeitlichen Beispielen“ des Aberglaubens ohne weiteres auf den „ur¬ 
sprünglichen Sinn“ der Bräuche zu schließen, ist aber m. E. nicht zuver¬ 
lässig; so ergeben sich ganz einseitige magische Deutungen (als Abwehr¬ 
zauber etc.). Die Annahme primitiv-magischer Zauhervorstcllungen als 
„Grundformen des religiösen Denkens“, als „Urreligion“ entspringt nach 
meiner Überzeugung einer rationalistischen Verkennung des Wesens urtüm¬ 
licher Kulturen, das Grönbech so tief erschlossen hat. — Gaertes Zweifel 
an der Deutung der Räder als Sinnbilder der Sonne (I, 28) soll im II. Band 
begründet werden, der mir noch nicht vorlicgt. 
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(Fig. 9) halten drei Männer ein Rad, in dem schon Helander 
und Hansen ein Sonnenrad erblickten. Bei anderen Bildern er¬ 
scheint die Bedeutung mehr zweifelhaft (Almgren, Ilällristningar 
86 f.). Oft sind Räder ohne menschliche Träger abgebildet; sie 
scheinen auf mehreren Stangen, die, untereinander verbunden, 
vielleicht als Aufstellungsvorrichtung anzusehen sind (Almgren, 
Hällristningar 87), befestigt. Andere Zeichnungen wieder halten 
offenbar Kulthandlungen vor der Sonnenscheibe fest. Rad- 
tragende Männer sind überdies auf der Hallstätter Schwert¬ 
scheide, die aus der älteren Eisenzeit stammt, abgebildet (Alm¬ 
gren, Hällristningar S. 91, Fig. 57). 

Selbst für das bronzezeitliche Rad auf zwei Stangen fehlt 
es nicht an einer Entsprechung im Brauchtum: In Mecklenburg 
(Waren) wird der drehbare Stern zwischen zwei Stochen ge¬ 
halten (Wetter 68)! Und zu den Rädern auf Gestellen und 
Kulthandlungen vor Scheiben sei auf einen höchst altertüm¬ 
lichen Brauch verwiesen, der sich in Obermedlingen in Schwaben 
erhalten hat:' 0 ) am St. Veitstag (ursprünglich wohl zur Sommer- 
Sonnenwende) verbrannte man hier auf dem höchsten Berg ein 
halmumwundenes Rad, das auf einer 12 Fuß hohen Stange be¬ 
festigt war; dazu wurden mit gefalteten Händen Gehetsformelu 
gesprochen. Ein Zusammenhang mit den auf den bronzezeit- 
lichen Steinzeichnungen wiedergegebenen Kulten ist hier augen¬ 
fällig. Wir erinnern endlich noch an die Schwerttanzfigur, die 
„Rose 44 oder „Lock 4 ’ genannt wird. Sowohl in England als in 
Deutschland bildet Höhepunkt und Abschluß das Schwertgeflecht, 
das emporgehoben, umtanzt oder von Mann zu Mann gereicht 
wird. Im Ampleforth-Schwcrttanz folgt auf das Schwerter- 
flechten (Lock) eine Figur, das „R a d“: „Alle Tänzer gehen 
im Kreis herum, und der Leader hält den Loch in die Höhe. 
Dann gibt er den Loch an den 6. Tänzer, dieser gibt ihn 
dem 5., und so gibt ihn jeder weiter, den Ring herum, bis er 
wieder zum Leader zurückkommt 44 (Mcschke 71). Mitunter wird 
um die am Boden liegende „Rose 44 getanzt, oder die Tänzer 
gehen mit dem Loch in der Hand im Kreis herum, ln manchen 
Gegenden (Siebenbürgen) finden wir für Rose auch die Bezeich¬ 
nung „Stern 44 (im Halleiner Tanz von 1646 heißt die 11. Figur 
„Der Stern. Im Auf und Ab 44 : Meschke 93). Daß sich in diesen 
Schwerttanzfiguren alte sonnenmagischc Riten verbergen, möchte 
ich für sehr wahrscheinlich halten. 

70 ) Panzer, Beitrag z. dt. Mythologie II, München 1855, S. 240. 

25 
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Weitere Untersuchungen werden, davon bin ich überzeugt« 
noch manches zutage fördern, das unsere These besser stützen 
wird als das hier vorgelegte Material. Doch schon nach dem 
Angeführten wird man nicht mehr bezweifeln können, daß der 
Brauch des „Sternsingens“, des Umziehens mit einem drehbaren 
Stern oder Rad auf einer Stange, nur die verchristlichte Form 
einer alten heidnischen Kultprozession darstellt, die in der Jul- 
zeit, besonders anfangs Januar, wenn sich die Zunahme der 
Tage bemerkbar machte, als sonnenmagische Handlung veranstal¬ 
tet wurde. 

Dabei ist zu bedenken, daß im Hintergrund der christlichen 
Überlieferung vom Stern bei der Geburt des Herrn gleichfalls 
ein Sonnenmythus, die Vorstellung von Christus als Frühlings¬ 
sonne, steht.' 1 ) Ähnliche Mythen und Bräuche bei außereuropäi¬ 
schen Völkern zeigen, daß im heidnischen Kult auch Sterne als 
solche eine Rolle spielen konnten. So fand K. Th. PreuB bei 
den Cora-Indianern Mittelamerikas dramatische Tänze, in wel¬ 
chen die Sterne kollektiv als Hirsch dargestellt wurden. 72 ) In 
San Francisco wurde das Fest als dem Sonnengott Toäkamunta 
und zwei Erscheinungen der Erdmutter gewidmet dadurch be¬ 
zeichnet, daß vor dem Altar drei große Pfeile steckten „mit je 
einem achteckigen Stern aus weißen Baumwollfäden“ (S. 958). 
(Achteckig sind nach uralter Tradition meist auch die Sterne 
unserer Aufzüge!) Eines der Lieder, die Preuß veröffentlicht, 
„Der Gesang vom Kampf der Sonne mit den Sternen“, gehört 
zu einem kultischen Drama von der Hirschjagd, wobei der Hirsch 
die Sterne versinnbildlicht, der Jäger den Gott Hatzikan, der 
Morgenstern aber nach Preuß (Globus LXXXVII, 136 f.) an 
Stelle der Sonne steht; der Hirsch wird gejagt, getötet und 
wiederbelebt (Z. f. Ethnol. 1906, 962). Der Erlegung der Stern- 
birsche bei den Cora liegt nach Preuß (Unterbau des Dramas 
1930, S. 63) der Gedanke zugrunde, „daß zum Gedeihen der 
Welt die Erlegung der Sterne, die als Hirsche vorgestellt wer¬ 
den, durch den Morgenstern als Vorläufer der Sonne notwendig 
ist“; namentlich bei den Huitschol sei die Idee sehr ausgebildet, 
„daß alles Gedeihen von dem Siege der Sonne über die Sterne 
nach der Wintersonnenwende abhänge“. 73 ) 

71 ) Vgl. K. Th. Preuß, NJbb. f. <1. klass. Altertum EX, 1906, 181; 
Usener, Die Sintflutsagcn. Bonn 1899. 

72 ) Zeitschr. i. Ethnologie 1906, 6, S. 955 ff. 

73 ) Vgl. auch Preuß, ZdGes. f. Erdkunde, Berlin 1908, S. 166; Arch. 
f. Religionswiss. XI, 383 ff. 
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Es wäre ja m. E. nicht ganz ausgeschlossen, daß ähnliche 
Vorstellungen auch den Germanen geläufig waren. Interessant 
ist jedenfalls die Verbindung des indianischen Sternspieles mit 
einer Tötungszeremonie, für die im germanischen Sternspiel u. a. 
die Szenen mit dem Julbodk eine Parallele bilden. Darauf wollen 
wir im nächsten Abschnitt zurückkommen. 


DAS KÖNIGSPIEL 
Herodes 

Kann nach dem Ausgeführten der heidnisch-kultische Ur¬ 
sprung des volkstümlichen Stern-Umzuges als sicher gelten, so 
bedarf es kaum mehr eines Beweises, daß die liturgische Stern¬ 
prozession als Produkt eines Ainalgamierungsprozesses anzusehen 
ist. Aber selbst wenn eine christliche Konvergenzbildung (oblatio 
magorum) angenommen werden dürfte, bliebe innerhalb der 
Liturgie die weitere dramatische Entwicklung höchst problema¬ 
tisch und ohne Einflüsse außerkirchlicher Art kaum erklärbar. 74 ) 
Unmöglich kann das Herodcsspicl organisch aus der Liturgie er¬ 
wachsen sein. 

„Wir würden“, schreibt Anz (S. 121), „Erweiterungen des 
Prozessionsganges verstehen,. . . aber weshalb läßt man statt 
dessen ein Spiel an festem Ort sich herausbilden?“ Seine Ant¬ 
wort kann nicht befriedigen: „Offenbar“, meint er, „hatte der 
einmal geschaffene Dialog die dramatische Gestaltungslust ent¬ 
faltet, und das Bestreben nach geschichtlicher Ergänzung ging 
damit Hand in Hand. Wo der Evangelientext nicht ausreichtc, 
wurde das Protoevangelium Jacobi hinzugezogen, die Antipho¬ 
nen gaben nicht mehr her. So entstand das Herodesspiel als Er¬ 
weiterung des ursprünglichen Magierspiels. Anfangs [?] tritt es 
auf als Einschub. Bald [?] verträgt es nicht mehr den alten 
Rahmen und wächst erst am Schluß, dann auch am Anfang 
darüber hinaus. Das Rahmenspiel ist zu einer Einlage des über¬ 
wuchernden Herodesspiels erstarrt. So ist der Indus magorum 
kaum über die Entwicklung des ludus pastorum hinausgekommen. 
Herodes und die ihn umgebenden Personen waren gestaltungs¬ 
fähiger und einer naturalistischen, belebenden Auffassung zu- 

74 ) Anz a. a. O. S. 120 f. sucht sich (wieder einmal)« mit einer „ein¬ 
maligen dichterischen Schöpfung 44 zu helfen. 
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gänglicher als alle die Heiligen. So ist zwar das Magicrspicl das 
ursprüngliche [?], aber nur das Herodcsspiel das weiter ent¬ 
wickelte/" Es ist klar, daß dies nur als hypothetische Notlösung 
gelten konnte, solange eben der liturgische Ursprung als fest¬ 
stehend galt. Die Unhaltbarkeit dieser These glauben wir hier 
im einzelnen nachweiscn zu können. 

Schon die ungewöhnliche Volkstümlichkeit der Hcrodes- 
gestalt, des tyrannischen Königs, der in England durch Tragen 
einer Gesichtsmaske (nach den Rechnungen der Zunftspiele von 
Coventry 1477 ff.) 76 ) als Volksspielfigur gekennzeichnet ist, legt 
eine ältere, außerkirchliche Tradition nahe. Aber auch die litur¬ 
gische Überlieferung stützt in keiner Weise die Annahme eines 
sukzessiven Wachstums aus kirchlichen Keimen. „Verblüffend 
schnell 66 müßte, wie Böhme (D. lat. Weihnachtspiel S. 83) 
richtig sagt, nach der Theorie vom liturgischen Ursprung das 
Herodcsspiel sich entwickelt haben. Erst um das Jahr 1060 sollte 
diese Entwicklung in der Liturgie eingesetzt haben, und noch im 
gleichen 11. Jahrhundert „entstand das erweiterte Herodcsspiel 
[der König mit seiner Umgebung] in seiner ausgebildetsten Form 66 
(Böhme 92). Ja, mit dem Freisinger Spiel aus demselben 11. Jahr¬ 
hundert soll nach Young (Drama II, 92) die „zunehmende [?] 
Heftigkeit"" des Herodes iratus bereits ihren „Höhepunkt"" er¬ 
reicht haben. Zu Anfang des 12. Jahrhunderts hebt ja auch 
G e r h o h von Reichersberg (geb. 1093) von den drama¬ 
tischen Spielen der Augsburger Domschule vor allem die Dar¬ 
stellung des Herodes hervor (PL. CXCIV, 890). In seinem Buch 
„De investigatione Antichristi 6 (lib. I, c. 5) erklärt er es für 
nicht verwunderlich, wenn diejenigen, die jetzt den Antichrist 
oder Herodes in ihren Spielen nachahmten, am Ende (gegen ihre 
Absicht) diese in Wahrheit verkörperten.' 0 ) Nun gehen die sog. 
„Erweiterungen"" in den verschiedenen Gegenden Frank reiche 
und Deutschlands stark auseinander und lassen sich, wie z. B. 
die Botenrolle, gar nicht ohne weiteres aus biblischen oder kirch- 
lichen Vorlagen ableiten (vgl. Anz 60). Tatsächlich ist die angeb¬ 
lich ursprüngliche, weil (? !) einfachste Form nur in zwei Texten 
aus Nevers erhalten, von denen der eine (ed. L. D e 1 i s 1 e, Le 
mystere des trois rois mages dans la cathcdrale de Nevers, 

75 ) S ! u m p f 1, Schauspiclmaskcn 53. 

70 ) „Quid ergo mirum si et isti nunc Antichristum vel Herodem in 
suis ludis simulantes eosdem non t ut eis intentioni est, ludicro mentiuntur 
sed in veritate exliibent ...“ (Gerhohi Opera Inedita , ed. Scheibe!- 
1) e r g e r I, 25.) 
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Romania IV, 1875, S. 2 (.; Y o u d g , Drama //, 50 f.) immerhin 
noch dem 11. Jahrhundert entstammt; in allen übrigen Texten 
erscheint die Herodesszene „bereits nicht unbeträchtlich er¬ 
weitert“ (? Böhme, Wsp. 77). 

Unklar bliebe auch, warum gerade diese Szene allein und in 
solchem Maße sich entwicklungsfähig erweisen sollte; wie hier 
schon die ältesten liturgischen (!) Texte des 11. Jahrhunderts 
zu Zügen realistischer Charakterisierung, ja zu komischer Gestal¬ 
tung (vgl. das aufgeregte „ rex , rex, rex “ des Armiger im Bilsener 
Text) gekommen wären. Die „Befreiung der Dramentexte von 
der Liturgie“ (Böhme 72) kann doch im Bezirke des liturgischen 
Dramas seihst kaum als Erklärung dienen! 

Eine unvoreingenommene Betrachtung der ältesten Über¬ 
lieferung läßt aber m. E. über die Entstehung des Herodesspiels 
gar keinen Zweifel. In zwei liturgischen Texten des 11 ./12. Jahr¬ 
hunderts, einem aus Bilsen bei Lüttich (zwischen Tongern und 
Macstricht, also wieder aus jener Gegend, in der germanische 
Kulttraditionen besonders stark auf die Entstehung des mittel¬ 
alterlichen Dramas cingewirkt zu haben scheinen!) und einem 
aus dem bayrischen Freising, findet sich ein „ chorus puerorum <s , 
der sowohl Anz wie Böhme manches Kopfzerbrechen bereitet 
hat. Im Officium Stellae von Bilsen (ed. G. Cohen und 
K. Young, Romania 44, 1915/17, S. 357 ff.; Y'oung, Drama II, 
75 ff.) steht er am Anfang, im Freisinger Spiel (ed. Anz S. 152 ff.; 
Young, Drama II, 117 ff.) am Schluß. Anz (S. 93) hält das 
erstere, Böhme (S. 102) das letztere für ursprünglich. Die Frei¬ 
singer Verse haben die Überschrift: ,,//os versus cantent pueri 
in processione r e g i s.“ Und sie sind für ein liturgisches 
Spiel wirklich „wunderlich“: ein Loblied auf König Herodes! 
Ich setze sie nach der Lesung Youngs (Ordo Rachelis Univ. of 
Wisconsin Studies 4, 1919, 12) hierher: 

Chorus puerorum: 

Eia! dicamus. 

Regias (hic) fert dies an nua laudes; 

Hoc lux ista dedit , quod mens sperare nequiuit. 

(Attulit et)uere uotorum gaudia mille . 

Hoc regnum regi pacem quoque reddidit orln , 

N(ohis diui)cias, decus odas , / e s t a , c höre a s. 

(Eia dicamus) 

Hunc rcgna(rc decct) et reg(ni) sceptra teuere; 

Regis (nomen) amat, nomen quia morihus or(nat). 
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Anz findet die Stellung dieser Verse am Schluß sinnlos und 
verlegt sie daher an den Anfang, wo die Thronbesteigung statt- 
findet: ascendat rex et sedeat in solio. „So fand also wohl eine 
Prozession des Königs und seines Gefolges zum Thron hin statt 
und dabei sangen die Knaben die Verse, die mit dem jugend¬ 
lichen Eia! anheben“ (Anz 93). Damit ist aber zur Klärung 
des Textes nichts getan. Dem gegenüber zeigt sich Anz ziemlich 
ratlos: „Unter haec dies annua ließe sich das Epiphanienfest 
selbst verstehen,“ meint er, „aber wie paßt das zum Folgenden: 
et regnum regi pacein quoque reddidit? So wäre also an den 
Jahrestag der Thronbesteigung gedacht? Doch dann natürlich 
des Herodes! Dann wären auf diesen auch die Worte gemünzt: 
Hunc regnare decet et regni seeptra teuere Rcgis nomen amat 
nornen quia moribus ornat .“ Da muß es aber Anz doch scheinen, 
„als ob da die Anpassung der Gedanken an die Rolle für jene 
Zeit zu weit getrieben wäre, denn wie sollte der kirchliche 
Sängerchor ein solches Lohlied auf Herodes singen“? Und doch 
war es in Bilsen zweifellos so, wie das nachfolgende Chorlied 
„Super solium David “ (Js. 9, 7) beweist, das die Thronbestei¬ 
gung des Herodes begleitet. Böhme (S. 101) sieht keine Schwie¬ 
rigkeiten, er läßt den Jubelgesang am Schluß, doch ist seine 
Auslegung allzu simpel: Der Befehl zum Kindermord habe die 
„Gefahr“ beseitigt, „unter deren Druck Herodes seit der Nach¬ 
richt von dem König der Juden steht“, und die pueri , „des 
Herodes treue Diener“, könnten sich also „des Wiedererrunge¬ 
nen freuen, denn tatsächlich war dem König Reich und Friede 
wiedergegeben, das er für einen Augenblick entrissen glaubte“. 
Möglich, daß man beim Freisinger Spiel den Text zur Not so 
umgedeutet hat — die Entstehung kann das nicht erklären. Und 
die Schwierigkeiten der Interpretation im einzelnen bleiben 
bestehen. Das Lied kann nicht ursprünglich (!) in diesen Zu¬ 
sammenhang gehören! 

Mehr als eigenartig im Rahmen des Magicrspiels sind auch 
die Freisingcr Einlcitungsvcrse: 

Ascendat rex et sedeat in solio 

audiat sententiam 

ex se ipso quaerat consilium. 

Exeat edictum, ut pereant continuo , 
qui detrahunt eius imperio. 
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„Das sind wieder rätselhafte Worte“ — für Böhme (S. 102). 
Er hält sie für ein Argumentum, „eine ganz kurze Angabe der 
wichtigsten königlichen Handlungen. Allerdings“, fügt er hinzu, 
„steht es vereinzelt da, aber man kann sonst kaum seinen Zweck 
einsehen.“ Dagegen stellt Anz doch wohl mit Recht fest, daß 
die Stelle als Inhaltsangabe nicht stimmen würde. Er wieder 
denkt an „ein Vorspiel, das halb pantomimisch dargestellt wird, 
dessen Text nicht festliegt“ (S. 94). Hier kann jedoch Böhme 
einwenden: „Wozu braucht der König eine Beratung abzuhalten, 
einen Vorschlag zu erhalten suchen, ein Vernichtungswort aus¬ 
zusprechen noch vor Eintritt der ihm unbekannten Ereignisse?“ 
(S. 129 f. Anm. 10). 

M. E. sind sämtliche Erwägungen und Kombinationen dieser 
Art sinnlos. Alles deutet darauf, daß hier Teile eines König¬ 
spiels verwendet wurden, das ursprünglich mit der oblatio 
magorum , ja mit der christlichen Handlung gar nichts zu tun 
hatte. Alles wird dann sofort klar, vor allem, „was die ganze 
Szene der Thronbesteigung eigentlich veranlaßte“, ist dann nicht 
mehr „schwer zu sagen“ (Böhme 102 f.): das war eben der ur¬ 
sprüngliche Kern des Spieles! 

Es war eigentlich nicht schwer zu erraten, was dieser Thron¬ 
besteigung und Krönung (!) — im Spiel von Benoit überreicht 
der Armiger dem König das Szepter — zugrunde lag. Nur die 
Wahl des „Narrenkönigs“ kommt in Frage. Schon Chambers 
bemerkte (II, 56): „At Bilsen the Stella ivas performed before 
a rex 9 who can hardly have been any other than a rex fatuorum 
oj Epiphany .“ Und neuerdings hat Bart holomaeis (Origini 
151, 530 f.) anläßlich einer „Representatio Ilerodis in nocte 
Epiphanie “ eines Ordinariums aus Padua, „uno spettaculo piü 
buffonesco che lilurgico die Vermutung ausgesprochen, „c/te 
cssa jacesse parte del programma delle feste degli scolari“. 77 ) 
Den Zusammenhang mit den „Klerikerfestcn“ hat auch Ludwig 


' 7 ) Dagegen Y o u n g, Drama II, 82. — Hier sei erwähnt, daß neben 
den bereits von Young (Some Texts of liturgical Plays , PMLA. 24, 1909, 
325) veröffentlichten „ Versus ad Herodem faciendum“ eines Tropariums 
aus Sizilien auf italienischem Boden noch ein „Ludus Regis Ilerodis** für 
Aquilciu durch Inventare von 1358 und 1378 bezeugt ist (J o p p i, Invcn- 
tario del Tesoro della chiesa Patriarcale di Aquileia, Arch. per Trieste usw. 
III, 1881/86, S. 63). Obgleich natürlich volkstümliche Königspiele keines¬ 
wegs auf den germanischen Kulturkreis beschränkt waren, verdient es Be¬ 
achtung, daß die genannten Gegenden zu diesem gezählt werden dürfen. 
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W o 1 f f ' 8 ) gesehen; da er aber nur an eine streng kirchliche 
Feier der unschuldigen Kinder denkt, 79 ) muß er eine überaus 
gekünstelte „Lösung“ suchen. Iin Thronbesteigungsgesang 
„Super solium David “ in Bilsen und in der „ Ordo Rachelis “ 
von St. Benoit sur Loire (12. Jahrhundert; ed. Young, Ordo 
Rachelis 27 ff.) will er eine beabsichtigte Zweideutigkeit er¬ 
blicken: „Deutlich ist es, daß die Worte nur gewählt sein können, 
weil der Gleichlauf zwischen dem äußeren Vorgang und dem 
Vorstellungsinhalt des Gesanges gewollt ist“ (S. 276). Er will 
nicht glauben, daß man die Verse — blasphemisch — nur auf 
das Irdische habe beziehen wollen, muß aber einschränkend 
hinzufügen: „wenigstens in Bilsen“, denn im Text von St. Benoit 
ist eben diese Blasphemie ganz eindeutig, da die Verse dein 
Anniger des Herodes in den Mund gelegt sind: „ Interim Ar - 
miger quidam of jerat Herodi sedenti sceptrum suurn dicens: 
Super solium usw.“ Daß man in der liturgischen Bearbeitung 
des Königspiels die Beziehung auf Christus bedachte und viel¬ 
leicht beim Freisiuger Thronbesteigungschor „Ascendit rex “ eine 
„geheimnisvolle Unbestimmtheit“ beabsichtigt hat, ist natürlich 
möglich. Nur müßte diese Deutung als sekundär angesehen 
werden. 

Wir werden sehen, daß die Sitten des kirchlichen Festes der 
Unschuldigen Kinder, vor allem die Königs- oder Bischofswahl, 
doch ebenfalls den Brauch der Narrenfeste außerkirchlicher Her¬ 
kunft spiegeln. Nur auf den Narrenkönig konnte am Tage der 
verkehrten Welt — und das ist wohl mit „dies annua “ ge¬ 
meint — in parodistischem Sinne die Christus zukoramende 
Stelle des Jesaias (9, 7: Super solium usw.) übertragen werden, 
nicht auf den Herodes eines ernsten liturgischen Spieles. Der 
ganze Chorus puerorum gewinnt erst von hier aus seinen Sinn: 
als Jubellied um den neugewählteil und gekrönten Rex , dessen 
Herrschaft einmal im Jahr unerhörte Freiheiten, Feste und 
Tänze mit sich bringt. 


78 ) Die Verschmelzung des Dargestellten mit der Gegenwartswirklichkeit 
im geistl. Drama des deutschen Mittelalters. Dt. Vjschr. VII, 1929, 274 ff. 

7B ) Dem „ Eia dicamus “ von Freising geht „ Mas omnis “ voraus, womit 
die 4. Str. der Hymne ,JSalvetc flores martyrum Quos lucis ipso in limine“ 
(Chevalier, Rep. Hymnolog . Nr. 18 344) beginnt, die für den Tag der 
Unschuldigen Kinder bestimmt ist, sowie die 6. Str. von „ Cum natus esset 
dominus “ (Chevalier Nr. 488), ebenfalls für den 28. Dezember; vgl. Young. 
Ordo Rachelis 12, Anm. 29. 
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Für die enge Verbindung zwischen Herodesspiel und König¬ 
spiel der Narrenfeste haben wir noch andere Belege. 1499 
erließ Jean Rollin von Rouen folgendes Verbot: „Regna 
H e r o d i s et Episcopatus Innocentium , seu fatuorum fesla 
hactenus . .. fieri solita ... abolentes “ (Chambers I, 313, nach 
einer anonymen „ Histoire de Veglise d'Autun“ 1774). 1518 
wurde ebenda ein Gesuch um Erlaubnis der Wahl sowohl eines 
„Herodes“ als eines „Bischofs“ abgelehnt. Chambers hat 
daher wohl mit Recht angenommen, daß vielfach — so in Bilsen 
und Autun — die Rolle des Herodes im geistlichen Drama von 
dem gewählten Narrenkönig gespielt wurde. Dies wird durch 
einen Beleg bei Bartholomaeis (Origini 210) bestätigt, wonach 
in Cividale der gewählte Rex (am folgenden Tage) den Herodes 
darzustellen hatte! 

Damit löst sich das Rätsel der erstaunlich theatralischen Aus¬ 
gestaltung dieser Figur wie der ganzen Szene im liturgischen 
Drama und im Volksspiel. Wo es der Kirche gelang, den Brauch 
der ausgelassenen Königswahl etwa auf die Jugend zu beschrän¬ 
ken und da in dem harmlosen oder gar frommen Spiel vom 
Kinderbischof aufgehen zu lassen, da konnte später eine Be¬ 
ziehung zu einem ebenfalls schon ernster gehaltenen kirchlichen 
Drama in der Form hergestellt werden, wie sie das Benedikt- 
bcurer Weihnachtspiel (ed. J. A. Schm eil er, Carmina 
Burana , Breslau 1904, S. 80 ff.) zeigt: Bei der Aufführung am 
Tage der Unschuldigen Kinder fungiert hier der Episcopus 
puerorum als Leiter des Spieles: Einmal greift er — würdevoll 
— in den Streit mit den Juden ein: Auditis tumultu et errore 
Judeorum dient Episcopus puerorum . . . Sein Rat wird von den 
Propheten sofort befolgt. Es ist klar, daß diese Form der Rolle 
auf sekundären kirchlichen Einfluß zurückzuführen ist. Urtüm¬ 
lichere Züge des Königspiels hat ein liturgisches Herodesspiel 
aus Padua (13. Jahrhundert) bewahrt, das Bartholomaeis zu¬ 
gänglich gemacht hat/ 0 ) Es verdient hier ungekürzt wieder¬ 
gegeben zu werden: 

„Representatio H e r o dis in N o c t e Epypha - 
n i e. Finita octaua lectione , exit Herodes de sccrestia superiori 
cum capellano suo; et sunt induti uilissimis st riet is nt infulis. 


80 ) Origini 530 f., nach Padua Bibi. Capit. MSS. Ordin. Patavinense 
saec. XIII, foL 58r—58v; siehe auch Yonng, Drama II, 99 f. Schon 
Creizenach, Gesell. I, 305 (Anm.) hat auf diese „spaßhafte t?l Szene“ 
hinge wiesen. 
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Et cum ha s t a lignea in manu , et cum m a xim o 
f u r o r e p r o hi c i t e am u e r s u s C h o r um , et cum 
tanto furore ascendit pergamum, et duo Scolares deferunt cereos 
ante eurn, et cum tanto furore incipit nonam lectionem. Et 
interim rninistri eins cum magno furore circuunt chorum per - 
cutiendo episcopum, canonicos et scolares u e s i c a in - 
/1 a t a , et etiam uiros et mulicrcs in ecclesia existentes; et 
quandoque:* 1 ) deportant dictam h a s t am Herodi, qui pro- 
hi cit eam per ecclesia m. Finita lectione , descendit 
Her ödes cum ministris suis , et cum supradicto furore herum 
circuunt chorum percuciendo ut supra. Finito responsorio , 
quidam diaconus indutus dalmatica ascendit pergamum cum 
dicto Herode et capcllano suo et capellanus defert turribulurn, 
precedentibus duobus scolaribus cum ccreis. Et interim epis- 
copus incipit antiphonarn: In Bethleem Jude. Et postea diaconus 
dich euangelium, scilicet Gcncalogia Domini. Quo finito , epis- 
copus incipit Te Deum laudamus. Et Herodcs defert librum 
cuangeliorum , et capellanus cum turribulo incensat episcopum 
et Canonicos, qui osculantur librum euangeliorum , quem defert 
eis supradictus Her ödes; et postea inccnsantur scolares sine 
libro. Et chorarii prosecuntur antiphonarn Laudum Caput ut 
supra. Et tune quidam scolaris superius ad altare sancti Michaelis 
cantat primutn uersum ytnni , scilicet: Nuntium uobis. Quo 
finito, ostendit c an d el am accensam ad similitu- 
dinem Stelle, quam prohicit versus Chorum et Chorus 
prosequitur ymnum .. 

In ihrer eigenartigen Verschmelzung von unverfälschten 
Zügen heidnischen Kulthrauches mit streng christlich-liturgischen 
Zeremonien und Gesängen stellt diese Feier ein Unikum dar. 
Die „vesica inflata mit der die Ministri des Herodes Geistlich¬ 
keit und Volk schlagen, entspricht den Blasen und Säcken, die 
als Schlaggeräte hei hrauchtiimlichen Umzügen verbreitet sind. 
Im Lötschental schlagen die dämonischen Bünde mit Aschen¬ 
säcken, heim Imster Schemenlaufen mit hallartigen Stoffklumpen. 
In Wessels Beschreibung der Stralsunder Weihnachtsbräuche 
von 1550 (siehe unten) wird berichtet, daß während der Christ¬ 
messe einige Leute in der Kirche auf- und niederlicfen „vndt 
hedden och vpgeblasene swinc - vnd och rinderblascnn vnd dar 
arueten [Erbsen, die wie andere Hülsenfrüchte kultisch bcdcut- 


8I ) Bartliolomaeis: Quinque. 
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8am sind) ynne; de Sprüngen se vp de lickstcnen enttwey; dadt 
bolderde lüde usw.“ In Yorkshirc (England) trug hei der 
(rituellen) Pflugprozession am Pflug-Montag (Montag nach Drei¬ 
könig) der „ plough-driver “ „a blown bladder at the end oj a 
stick by way oj ic/up“, und diese Blase schlug er „with great 
and sounding effect “ auf Köpfe und Schultern seines Ge¬ 
spanns/ 2 ) Dieses Schlaggerät wird vor allem vegetationsmagischc 
Bedeutung haben. Die Lanzenwürfe des Herodcs quer 
durch die Kirche könnten als symbolische Besitzergreifung auf¬ 
zufassen sein. Auch an Odins Speer (über dessen kultische Be¬ 
deutung Höfler im II. Bd. seiner „Kult. Geheimbündc“ handeln 
will) ist vielleicht zu denken. 

Auf einen Zusammenhang dieses rasenden Julkönigs Ilerodes 
mit der Wilden Jagd weist die in Frankreich verbreitete Be¬ 
zeichnung „cliasse llerode “. Daneben treffen wir des Herodcs 
Tochter Herodias 83 ) als weibliche Führerin der Wilden Jagd 
(wie ja auch neben Wodan Frau Gode usw. steht), muh der 
Sage dazu verdammt, weil sie das Haupt Johannes des Täufers 
verlangt hatte. Nach einer katalanischen Sage nahm Ilerodes 
an der Jagd der Herodias teil. Auch in Legenden aus Hannover 
und Westfalen erscheint Herodes als wilder Jäger/ 4 ) Sehen wir 
mit Ilöfler (K. G. I, 327 ff.) in Wodan den Gott der Ekstase, den 
Führer einer rasenden Schar, der „den Namen, in den der 
Begriff ,Wut‘ einging, mit ebensoviel Recht“ führte, „wie der 
wilde Jäger, der Führer des wilden oder wütenden Heeres, 
auch gelegentlich der ,tolle Junker 4 genannt wird“, so erscheint 
die Identifizierung mit Ilerodes sehr naheliegend. „Wodan, id 
est furor" 9 schreibt Adam von Bremen/ 6 ) Der Gott der „Wut“ 
aber ist, nach Ilöflers überzeugender Deutung, der Herr der 
Toten, „weil die Toten in Ekstase dargestellt werden“. Bcson- 


82 ) O r d i s h , Folk-Lore IV, 1893, 170. 

83 ) Über die Identifizierung der beiden Herodes siehe unten S. 109, Anm. 

H4 ) Vgl. Martin R ü h 1 e m a n n , Etymologie des Wortes hnrltquin und 

verwandter Wörter, Diss. Halle 1912, S. 11 fT. Alexander Womrlnfiky 
bat sogar den (freilich mißglückten) Versuch unternommen, das Wort 
„harlequin < Herlequin, Hellequin“ aus dem Diminutivum den Namens 
Herodes : Herdekin abzuleiten (vgl. Giornnle stör im ilrlln lettcrniiira 
itnliana , Torino 1888, vol. XI, S. 333 ff.; siehe ZfrPh. XII, IHM«, 568). Zur 
Deutung der Jfferlechini familUi vgl. O. I) riesen. Der Ursprung des 
Harlekin, 1904. Der Name ist jedenfalls, wie auch Rühleinoiin fentgestellt bat, 
germanischer Herkunft. 

HÄ ) Hamburg. Kirchengesch. IV, c. 26 (Mon. Germ. Ser. VII, 379); siehe 
Höfler, Kult. Gclicimb. I, 329. 
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ders in die Weihnachtszeit fallen die Umzüge der dämonischen 
Männerbünde, die (wie als erwiesen gelten kann) das Totenheer 
darstellten. Sollte aus diesem Brauchtum, das in den Masken- 
ziigen der Rauhnächte bis in die Gegenwart fortlebt, nicht auch 
der rasende Herodes mit seiner wilden Schar stammen? 
J. Prätorius (Blockes-Berges Verrichtung 1668) erklärt be¬ 
zeichnenderweise, des treuen Eckart „ exercitus monstruosus 
Lemurum “ ziehe zur Weihnachtszeit um, weil zu dieser Zeit 
Herodes durch seine wütende Rotte die unschuldigen Kinder 
habe töten lassen. 88 ) Mit kultbündischem Brauchtum verbindet 
ihn auch, wie noch gezeigt werden soll, seine Funktion als 
Narrenkönig. 87 ) Von dem heidnischen Treiben solcher „ Lords 
of Mis-rule “ und von ihrem Eindringen mit allerlei Masken und 
Hobby-horses in christliche Kirchen hat uns schon Stubbes’ 
Anatorny of tlie Abuses in England (1583) ein anschauliches Bild 
gegeben. Nichts wäre verständlicher, als daß die Kirche diese 
unausrottbaren Bräuche erst durch Übernahme der Narrenfeste 
und dann durch Einbau des Königspiels in das geistliche Drama 
zu amalgamieren suchte. 

Bevor wir dem weiter nachgehen, sei zunächst dies fest¬ 
gestellt: Ist wirklich Herodes-/?ex in den liturgischen Spielen 
des 11./12. Jahrhunderts identisch mit dem Narreukönig, so han¬ 
delt es sich bei den Magierspielen von Bilsen und Freising um 
christliche Interpolationen: An den Brauch des Narrenfestes mit 
Königswahl, Thronbesteigung, Processio Regis wurde eine bi¬ 
blische Handlung geknüpft. Reste des „weltlichen 4 * Köuigspiels 
werden dann in einzelnen Zügen erkennbar: in der Figur des 
Boten; in der Gewalttätigkeit des Herodes, der in Bilsen auf 
die Frage der Magier: „ Quis rex sic per te vult nos revocando 
venire ?“ diese sofort mit dem Schwert bedroht: Magos tune ense 
iugulari preco minatur; in dem strengen Verhör, dem Herodes 
hierauf die Magier unterwirft, fuste minando; endlich in der 
nur in Bilsen belegten Einkerkerung der Magier: Rex, his 
auditis , iubet hos in carcere trudi. Der ganze Stil des Bilsener 
Textes bestätigt die Annahme, daß eine christliche Amalgamie¬ 
rung, Liturgisierung eines „weltlichen 44 Spiels vorliegt. Unmög¬ 
lich kann die höchst dramatische Szenenführung bloß als Vor- 

88 ) Vgl. Friedr. Vogt, Die schlesischen Weihnachtspiele S. 99. 

87 ) Aach Y o u n g, Drama II, 99 übersieht diesmal nicht den Zusammen¬ 
hang mit dem weihnachtlichen „spirit oj misrule ohne näher darauf cin- 
zugehen. 
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stufe, als Weg zum Drama angesehen werden — und als Erzeug¬ 
nis der Liturgie wäre sie völlig unerklärlich. Deutlich trägt das 
liturgische Spiel den Charakter einer sekundären Stilisierung, 
einer kirchlichen Rückbildung. Daß nur diese erhalten blieb 
und nicht das volkstümliche Urbild, wird niemand wundern. 

Um dieses, dem Herodesspiel zugrunde liegende Königspiel 
näher bestimmen zu können, müssen wir vorerst versuchen, das 
Problem der Narrenfeste wie des mittelalterlichen Narrenwesens 
überhaupt zu lösen. 


Die Narrenfeste 

Man hat die eigentlichen Narrenfeste der Suhdiakone zu 
Neujahr (zu Circumcisio oder auch Epiphanien) von den Wcih- 
nachlstripudien des Triduums (der drei Tage nach Christi Ge¬ 
burt), den Festen der Diakone, Priester und Chorknaben (Cham¬ 
bers I, 337 f.) trennen wollen. Und da das erste ausdrück¬ 
liche Zeugnis für das „ festum slultorum “ erst aus dem 12. Jahr¬ 
hundert stammt, hat man es — innerhalb der Kirche — den 
Festen des Triduums gegenüber als sekundär bezeichnet. 88 ) Tat¬ 
sächlich sind diese schon früher belegt, bei Honorius von Autun 
im frühen 12. Jahrhundert, hei Ioannes Ahrinccnsis (Bischof 
von Rouen) im 11. Jahrhundert und in einem englischen Tro - 
parium aus Winchester vom 10. Jahrhundert. Doch ist dies Zu¬ 
fallstiberlieferung. Die Herodesspiele führten uns auf einen 
kirchlichen Narrenkönig schon int 11. Jahrhundert. Johannes 
B e 1 c t h u s , Rektor der Pariser Theologenschule, rechnet um 
1 180 (Kat. Div. Off . c. 72; PL. 202, 77 ff.) das „ Festum hypo - 
diaconorum , tjuod vocamus stultomm zu den üblichen Tripu- 
dien „post Nativitatem Domini in Ecclesia “ (levitarum scilicet , 


8Ä ) Y o u n g, Drama I, 104 ff. nimmt an, das festum stultorum sei erst 
im 12. Jahrhundert entstanden und sei besonders in Frankreich gepflegt 
worden. Gerade das Verbreitungsgebiet der Bräuche läßt aber „an nor¬ 
mannisch-fränkischen Einfluß“ denken; vgL Meuli, Hwb. d. dl. Aber¬ 
glaubens unter „Masken“ § 32. Im übrigen behandelt Young diese Frage 
sehr oberflächlich, da er die sonderbare Ansiebt vertritt, das Narrenfest 
habe in der Geschichte des Dramas keine besondere Holle gespielt: ,,/ts 
aclivities fiave to do toitli licensed misbehaviour ratiier than tvith thealrical 
representation “ (II, 105). Am Wesen der Narrenfeste geht er völlig vorbei. 
Natürlich läßt sieh der dramatische Kern dieser Feste nicht erfassen, wenn 
man in ihnen nur eine „ imitalion of the litnrgy 9 or a dramalic representation 
of it “ (II, 110) sucht. 
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sacerdotum, puerorum , id est minorum aetale et ordine, et 
hypodiaconorum .. .). Kurz darauf, im Jahre 1199, werden die 
Zeremonien von Notre-Dame durch den Bischof von Paris, 
Eudes de Sully, einer strengen Reform unterzogen, da 
es beim festum fatuorurn “ zu groben Ausschreitungen, ja zu 
Blutvergießen gekommen war. Man berief sich dabei auf ein 
Mandat des Kardinals Peter von Capua, das die Kirche von Paris 
auffordert „ad extirpandum penitus quod ibidem sub praetextu 
pravae consuetudinis inolevit . . . Didicimus quod in festo Circum - 
cisionis Dorninicae . .. tot consueverunt enormitates et opera 
flagitiosa commitli , quod locum sancturn . .. non solurn foeditate 
verborutn , verum etiam sanguinis effusione plerumque contingit 
inquinari , et ... ut sacratissima dies ... festum fatuorurn nec 
immerito generaliter consueverit appellari “ (ed. Guerard, 
Doc. ined . sur thistoire de France I, 73; C h a in b e r s I, 277, 
Anm. 5). Das setzt doch schon eine ältere Überlieferung voraus. 
Viele Verbote des späteren Mittelalters richten sich unterschieds¬ 
lös gegen alle Weihnachtstripudia, die unter dem Namen „Narren¬ 
feste“ zusammengefaßt werden. Im wesentlichen stimmten sie 
ja doch überein: Das Umkehren der Rangordnung und die damit 
verbundenen Freiheiten sowie die Wahl eines dominus festi , 
eines rex oder episcopus , das ist der Kern. Und dieser hat, wie 
immer die Reihenfolge in der Entstehung der kirchlichen (!) 
Feste sein mag, gewiß einen außerkirchlichen Ursprung. 

Die Kirche hat es freilich später so dargestellt, als sei ein 
frommer kirchlicher Brauch erst nachträglich böse entartet. 80 ) In 
Wahrheit war es das unausbleibliche Umschlagen in das Urbild, 
das ja außerhalb der Kirche im Brauchtum des Volkes fortlebte. 
Bei den niederen Klerikern mußte die christliche Hülle am leich¬ 
testen durchbrochen werden. Viel einfacher war es, die Jugend 
im Zaun zu halten, weshalb das Fest des Knabenbischofs von der 


80 ) Vgl. den Beschluß des Wormser Konzils von 1316 (Ilartz heim 
IV, 258): Considerantes illud , quod olim a praedecessoribus nostris causa 
devotionis ordinalum fuerat et statutum, videlicet ut sacerdoles singulis 
annis in festivitate Beati Joarmis Evang. unum ex sc eligant, qui more 
episcopi illa die missam gloriose celebret et fcstive , nunc in lud ibri um 
vertitur et in ecclesia lud i f i an t theatrales, et non 
soluni in ecclesia introducuntur monstr a larvarum, verum etiam 
presbyteri , diaconi et subdiaconi insaniae suae ludibria exercere praesumunt, 
facientes prandia sumptuosa et cum tympanis et cymbalis ducentes 
chor ea s per domos et plateas civitatis ... Igitur, ne id quod ob devo- 
tionem inchoatum est , ad indevolionem et luxuriam vergat populorum f 
statuimus ... usw. 
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Kirche begünstigt wurde.“ 0 ) In diesem Sinne, als pädagogisches 
Exempel, möchte ich Ekkehards IV. Bericht über die processio 
infantum während des St. Gallcr Triduums im Jahre 911 auf- 
fassen (De Casibus S. Galli c. 14): König Konrad I. soll in diesem 
Jahre das Kloster eigens besucht haben, um das Fest der Chor¬ 
knaben zu sehen. Zur Belohnung für die musterhafte Disziplin, 
welche die Kleinen dabei bewahrt hätten, habe ihnen der König 
ein Diplom ausgestellt, in dem ihnen drei Tage ad ludendurn be¬ 
willigt wurden. Es ist m. E. nicht unwahrscheinlich, daß Ekke¬ 
hard, der als Leiter der St. Galler Singschule ein so vorbildliches 
Beispiel aus alter Zeit wohl gebrauchen konnte, die Geschichte 
erfunden hat. 

Was nun das außerkirchliche Urbild anlangt, so hat man 
(mit wenigen Ausnahmen) dieses wieder überall gesucht, nur 
nicht dort, wo der Brauch allen kirchlichen Verboten zum Trotz 
im Mittelalter blühte und im Volk bis zur Gegenwart fortbesteht: 
im germanisdien Kulturkreis. Am nädisten lag natürlidi, die 
römisdien Kalenden des Januar zu zitieren, wie das schon 
Durandus und die Pariser Theologen im Mittelalter getan haben. 
(Vgl. Chambers I, 329 f.) Da aber dort das Wichtigste, die 
Königswahl, fehlt, so zog man nodi die Saturnalien heran, 
die zwar zeitlich nicht ganz passen (dodi wird der Bischof mit¬ 
unter audi sdion am Nikolaustag fiir längere Dauer gewählt), 
dafür aber den Rex bieten. Als eine Fortsetzung dieser römi¬ 
sdien Dezemberbräuche betrachtet Nilsson (Fester 147) so¬ 
wohl die kirdilidien wie die profanen Narrenfeste: Gewiß, meint 
er, sei in den Zeugnissen eine Lücke von einem halben Jahr¬ 
tausend zwisdien dem Saturnalien- und dem Neujahrskönig und 
Narrenbisdiof, aber die Übereinstimmungen seien zu groß, als 
daß sie zufällig (!?) sein könnten, und da der Brauch sidi zuerst 
in der Kirche und in den höheren Kreisen zeige, komme auch eine 
gelehrte oder literarische Tradition in Betradit. M. E. ist es aber 
kaum glaubhaft, daß die ungeheuer zäh im Volk verwurzelten 
Bräudie nur auf gelehrt-kirdilicher Tradition beruhen sollen. 


0O ) So bestimmt ein Salzburger Konzil 1274 (Mansi XXIV, 142, c. 17): 
Ad haec quidam ludi noxii, quos vulgaris elocutio episcopatus puerorum 
appellat t in quibusdam ecclesiis exercentur adeo insolenter , quod nonuiti - 
quam enormes culpae et damna gravia subsequuntur. Ex Ipsis hos ludos in 
ecclesiis et a personis ecclesiasticis de cetero ficri p r o h i b e mu s , ni si 
forte p arv i s e x de c im anno r um et in / ra f u er int, q ui 
h u i u s m o d i ludos exerceant , quibus alii senior es ipsis nullatenus 
se misceant aut intersint. — 
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Und eine ungebrochene Kontinuität vom alten Imperium her 
hält Nilsson offenbar selbst nicht für wahrscheinlich. Man kam 
dann von den Saturnalien auf einen orientalischen Ursprung 
des Narrenfestes und verwies vor allem auf die babylonisch¬ 
persischen Sakiien, bei welchen unter allgemeiner Freiheit 
und Gleichheit ein Gefangener als König eingesetzt und am 
Ende des Festes getötet wurde. Dieser Brauch soll von römi¬ 
schen Soldaten übernommen worden sein. In der orientalischen 
Kirche scheinen sich im Anschluß an solche Sitten früh 
Klerikerfeste zu Weihnachten und Lichtmeß eingebürgert zu 
haben. Nach dem 62. Concilium Trullanum des 12. Jahrhunderts 
(PG. CXXXVII, 727) war es da alter Brauch, daß die Kleriker 
von St. Sophia als Soldaten oder Tiere maskiert in die Kirche 
drangen, Possen aufführten usf. Man hat deshalb an eine direkte 
Übertragung aus der orientalischen in die okzidentalische Kirche 
gedacht. Aber es ist wirklich nicht vorstellbar, wie ein von der 
Obrigkeit bekämpfter Abusus durch die Kirche selbst als völlige 
Neuheit in andere Länder verpflanzt werden sollte und wie eine 
solche kirchliche Einführung sofort in fremdem Boden so fest 
Wurzel schlagen konnte, daß der schärfste Kampf der Kirche 
durch Jahrhunderte sie nicht mehr auszurotten vermochte! Pl ) 

Es kann (nach der ganzen Überlieferung) doch kein Zweifel 
bestehen, daß die Kirche an einen auch im Westen längst be¬ 
kannten Volksbrauch angeknüpft hat. Dessen scheint sich ein 
Guillaume von Auxerre (f 1230) noch bewußt gewesen zu sein, 
als er über die Narrenfeste (De Off.Eccles.) schrieb: „E/ si ista 
die ab ecclesia quaedam fiunt praeter fidem , nulla tarnen contra 
fidem. Et idco lu d o s q ui sunt contra fidem per - 
mutavit in lu d o s qui non sunt contra f i d e ra.“ 95 ) 
Im 14. Jahrhundert dichtete in Deutschland ein Klosterschul¬ 
meister Johannes Decanus für seine Clericuli Kantionen, die sie 
am Wahltag des Kinderbischofs zum Tanze (Chorea , tripudiare) 
singen sollten, mit der Begründung: „ne secularia par - 
l a tu c n t a nec non strepitus clamorque et cachitus m u n d a - 
na rum cantionum in nostro choro invalescanl “ (D r c v c s , 
Analecta hymnica XX, 1895, 22). Auch hier die bekannte Amal¬ 
gamierungstaktik. Mögen auch gewisse Elemente der Kleriker- 
feste („verkehrte Welt“) letzten Endes römischen oder orien- 

91 ) Vgl. auch die Einwände von Chambers I, 329. 

D ‘) Vgl. Che res t, Nouvelles Recherches sur la Fete de Innocents et 
la Fete des Fous. Bull, de la Soc. des Sciences de Wonne VII, 1853. 
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talisdien Ursprungs sein, das, worauf cs hei den mittelalterlichen 
Bräuchen ankommt, ist weniger die Feststellung solcher fremder 
Einflüsse, als vielmehr die Erforschung der heimischen Wurzeln 
im germanischen Kulturkreis. Auf vorchristlichen Kultbrauch 
wird der oft betonte tänzerische Charakter der Weihnachts- 
tripudia zurückzuführen sein. „ Tripudiant fortiter heißt es 
mehrmals. Nur weil Verbote nichts fruditeten, sah sidi die Kirdie 
auch hier zu Toleranz gezwungen (Gougaud 232 f.). Daß die 
Julzeit hei den Germanen eine Hauptzeit kultisdier Tänze und 
dämonisdi-ekstatisdier Umzüge (Wildes Heer) war, ist bekannt. 
Warum sollten nidit hier die Keime unserer weihnachtlidien 
Narrenfeste liegen? Ist es nicht sinnlos, über fremde Einflüsse 
zu streiten, bevor untersudit ist, wieweit die Übereinstimmungen 
mit römischen und orientalischen Sitten auf Konvergenz be¬ 
ruhen? 

Gleidi derjenige Zug, der für die dramatische Entwicklung, 
wie wir sahen, von größter Bedeutung ist, das Auftreten eines 
Fest-,,Königs“, ist gewiß auch bei den Germanen als uralt an- 
Zusehen. Die Wahl eines „Königs“ für bestimmte (kultische) 
Feste oder Festzeiten (bzw. für ein Jahr oder längere Perioden) 
ist weil verbreitet und im Brauchtum der germanischen Völker 
fest verwurzelt. Wir haben den periodischen König schon hei 
den Riten von Tod und Auferstehung angetroffen. Die vor allem 
in den nordischen Ländern verbreitete Erscheinung eines Jul- 
Königs (Jolehongy Joleherre), dem mitunter ein Tribut entrich¬ 
tet wird („skatt til kongen vgl. Nils Lid, Jolesveinar S. 67), 
läßt darauf schließen, daß hei den Julgelagen und -aufziigen der 
germanischen Kultbünde diese Sitte schon vorgebildet war. os ) 
In den „Lords of Mis-rule “ haben wir einen unverfälschten Rest 
eines solchen heidnischen Brauchs kennengelernt, der in harm¬ 
loserer Form in volkstümlichen Spielen von der Art des 
„Bohnenkönigs“ fortlebt. 04 ) Wenn hei den skandinavischen Jul- 
umzügen bald ein „Sternkönig“, bald Herodes als Sternträger 
auftritt, so wird das auch mit der Vorstellung eines Julkönigs 
Zusammenhängen. 

Aus der großen Zahl volkstümlicher Narrenfeste greife 
ich eines aus dem Kanton Thurgau heraus (H offmann- 
Kray er, Schweizer Arch. f. Vk. I, 1897, 267 f.), das bis ins 
18. Jahrhundert bestanden hat und eine Reihe besonders alter- 

ü3 ) Vgl. Meschke, Schwerttanz u. Scliwerttanzspicl S. 115. 

*') Vgl. Feil borg, Jul II, 253 ff.: ,Julebispen og Bönnekongen* 4 . 
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tümlicher Züge aufweist: „In Weinfclden pflegte . . . die junge 
wehrpflichtige Mannschaft oder ein freiwilliger Ausschuß der¬ 
selben am Aschermittwoch zu Pferde auf dem Schlosse die Auf¬ 
wartung zu machen und damit einen Zug durch das Dorf zu ver¬ 
binden. Dies gab Veranlassung zu einem Aschermittwochfest, 
auch Narrenfest genannt. Die Jünglinge kostümierten sich näm¬ 
lich als P a r 1 a m e n t und wählten einen König, unter dessen 
Leitung der Aufzug stattfand; vom Wirtshaus zur Traube herab 
wurde die Geschichte der zürcherischen Mordnacht und eine 
Sammlung von Torheiten und Lächerlichkeiten, die das Jahr 
über in der Umgebung vorgefallen waren, vorgelesen und endlich 
unter allen Förmlichkeiten des Parlaments eine Mahlzeit vor¬ 
genommen 46 (nach J. M. Keller, Kleine Weinfelder Chronik 
1864, II, 26 ff., S. 78). Der burschenschaftliche Charakter der 
Veranstaltung ist klar. Ein dafür bezeichnender Zug ist die 
Volksjustiz. Fällt dieses Narrenfest auch nicht (wie sonst in der 
Regel) in die Weihnachtszeit, so ist doch die Verknüpfung mit 
einer Königswahl von Interesse. Hoffmann-Krayers Vermutung, 
diese Könige, wie auch der „Groppenkönig 44 in Gottlieben und 
der „Proppenkönig 44 in Tägerweilen, seien „identisch mit den 
vielen, den Winter darstellenden Gestalten, wie sie in der Früh¬ 
lingszeit umziehen 44 (Schw. Arch. f. Vk. I, 268), scheint mir —- 
abgesehen von einer gewissen Verwandtschaft — nicht ganz am 
Platz. Jedenfalls haben wir hier ein Beispiel jener „ secularia 
Parlament a“ vor uns, die man in den mittelalterlichen Klöstern 
durch christliche Gegenveranstaltungen, etwa durch das Fest des 
Kinderbischofs, zu ersetzen suchte. 

Von volkstümlichen Formen des „B i s c h o f s p i e 1 s 44 sei 
das in Süddeutschland und Franken gebräuchliche kindein , 
filzeln , pfeffern 44 angeführt: ein Kinderumzug am Tag der un¬ 
schuldigen Kindlcin, wobei nach Art der hündischen Heische¬ 
gänge mit Rutenschlägen Gaben erbeten werden, in Steiermark 
und Kärnten mit den Worten: „Frisch und gesund, frisch und 
gesund, lange leben und gesund bleiben. 44 ü5 ) Man vergleiche 
ferner eine Stelle aus dem Rufbuche der Stadt Basel, nach der 
beim Knabenbischofspiel des Jahres 1420 den Teufeln (!), die 
den Knabenbischöfen „ze dienst lauffenC\ das Laufen in den 
Kirchen und in der Stadt während des Gottesdienstes verboten 
wird (Schw. Arch. f. Vk. VII, 119). Die Verbindung mit ger- 

“ 5 ) Vgl. G. Gräber, Der Schlag mit der Lebcnsrute, Zs. Carinthia 100, 
Klagenfurt 1910, 1 ff.; Weinhold, Weihnachtspiele 50f. 
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manischem Kultkrauch wird im dänischen Weihnachtspiel vom 
„Julebisp" besonders deutlich. 96 ) Ein Bursch zog ein weißes 
Hemd an und nahm einen Stab in den Mund, mit Lichtern an 
beiden Enden; nach Nilsson (Fester 264) war sein Gesicht ge¬ 
schwärzt; so nahm er mitten im Zimmer auf einem Stuhl Platz 
und alle Anwesenden gingen um ihn herum, opferten ihm Nüsse 
und Äpfel und sangen dazu: 

„Hier weihen wir uns einen Julbischof, (pro nobis!) 

Dem geben wir Nüsse und Äpfel, 

Aber den wir voriges Jahr hatten, 

Dem gaben wir Tod und Teufel.“ 

Hier wird, wie es scheint, an eine Königstötung im Sinne eines 
Jahres-Königtums angespielt. Das Urbild des Julebisp lebt noch 
im dänischen „ Julvätte “ in theriomorpher Dämoncngestalt fort: 
„Er wurde als Tier dargestellt, das auf allen vieren kroch, mit 
einem langen Schwanz und schreckenerregendera Äußeren. Er 
war schwarz im Gesicht und hatte im Mund einen Stab mit zwei 
brennenden Lichtern. Solange die Lichter reichten, kroch er zu 
allen in der Stube herum, setzte sich auf den Schwanz und ver¬ 
langte Essen. Bekam er nichts, so machte er Miene, den, der es 
ihm weigerte, zu entführen“ (Nilsson, Fester 269 f.). 

Wir wollen nicht versuchen, von hier einen Weg zum anthro- 
pomorphen Dominus festi oder Rex zu zeichnen. 87 ) Die Fest- 

® ö ) Vgl. F c i 1 b e r g , Jul II, 254; H. Celander, Nordisk Jul , Stock¬ 
holm 1928, S. 295. 

M7 ) Bemerkt sei, daß der „Schwarze“ des brauchtümlichen Königspiels 
gewiß aller ist als der christliche Mohrenkönig. Dieser taucht im 
Mittelalter verhältnismäßig spät auf; im mittelalterlichen Schauspiel erst 
im 14. Jahrhundert, in der Kunst noch später, offenbar in Anschluß an die 
dramatischen Aufführungen. Eine solche Abhängigkeit beweist die Dar¬ 
stellung eines Heiligen Königs in der Kathedrale von Herzogenbusch mit 
einer schwarzen Maske in der linken Hand (Smit, De Kathedraal varis 
Hertogenbosch, Brüssel 1907, S. 154). Nach H. Kehrer (Die hl. drei 
Könige in Lit. u. Kunst, Leipzig 1908, II, 223) ist es „dem Realismus der 
nordischen Kunst Vorbehalten gewesen, den Mohrenkönig zuerst in unser 
Dreikönigbild eingeführt zu haben“. Die Vorstellung stützt sich auf kirch¬ 
licher Seite auf Walafried Strabo und auf Pseudo-Beda (12. Jahrhundert), 
der den jüngsten König als Vertreter Afrikas bezeichnet. Trotzdem wird 
die Einführung des schwarzen Königs nicht ohne Zusammenhang mit dem 
außerchristlichen Brauch zu denken sein. Wieder nur ein Rückfall in das 
Urbild war es dann, wenn im Volksschauspiel der schwarze König (schon 
seiner Dämonenfarbe wegen) zum „Bösen“ oder zur komischen Figur wurde, 
wie ja der Narr noch heute z. B. bei manchen englischen Morristänzen 
« black face trägt oder der Arlecchino der Commedia delVarte, wohl der¬ 
selben Sippe angehörend, schwarz maskiert erscheint. Daher dann wohl die 
Wandlung des hl. Kaspar zum „Kasperle“. 
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Stellung einer altkultischen Tradition mag hier genügen. Gerade¬ 
zu wie ein dämonisch-kultisches Urbild zu unserem rasenden 
Narrenköuig Herodes wirkt auch folgende Schilderung eines 
Ncujahrsaufzugcs in Westfalen: „Verkleidete junge Burschen 
erscheinen auf der Diele. Nur der ,Wüder‘ ist allen bekannt, 
denn die jungen Burschen haben ihn am 2. Weihnachtstage ge¬ 
wählt [!]. Er sitzt am Tisch mit geschwärztem Gesicht, einer 
Pelzkappe mit einer Hahnenfeder auf dem Kopf und einem 
Kuhhorn in der Hand, durch das er schreit, während seine Ge¬ 
nossen ihre Peitschen knallen lassen. Kurz vor Mitternacht gibt 
der Wüder ein Signal und alles ist wie durch Zauberhand still, 
dann verlassen alle die Diele und in Kürze haben sie ihr Pferd 
fertig gemacht, noch ein Moment der Stille und dann mit einem 
Male ein Toben, als oh die Erde bersten würde. Peitschenknallen, 
Hornhlascn, Hundcbcllen und das Geisterpferd reitet durch die 
Straßen, bis alle zuletzt in ein Haus cinkehrcn, das sie zu be¬ 
wirten hat und dann vor allem Unheil beschützt ist.“ M ) Das ist 
die Darstellung der Wilden Jagd mit dem „Schimmclreiten“ unter 
der Führung eines gewählten „Wüdcrs“, den man wohl als „un¬ 
mittelbaren Nachfahren Wodans“ (Höfler, K. G. I, 328, Anm. 
156) ansprechen kann. 

Beispiele solcher Art ließen sich leicht vermehren. 9 “) In 
Einzelheiten könnte es sich hei den brauchtümlichen „Bischof“- 
Spielen natürlich um sekundäre volkstümliche Umformungen 
handeln. Die Übereinstimmung der kirchlichen Narrenfeste mit 
germanischem Kultbrauch in ganz entscheidenden Punkten kann 
aber nicht Zufall sein. Da ohnedies wichtige Gründe gegen eine 
Übertragung fremder (römischer oder orientalischer) Bräuche 
durch die Kirche sprechen, ist hier wie in anderen Fällen eine 
Amalgamierung germanischer Sitten anzunchmen. Die von der 
Kirche mitgebrachten Zeremonien (z. B. processio infantum) 
konnten einen Anknüpfungspunkt, aber nicht die Anregung 
gehen. Ein Exkurs über Narren und Narrcngcscllschaften des 
Mittelalters mag unsere Auffassung stützen. 


® 8 ) Wolfram, Wiener Prähist. Zs. XIX, 368, nach H. Franke, 
„Niedersachsen“, Jg. 8, 1903. 

ö9 ) Vgl. neben den schon zitierten Arbeiten noch: A. Heuser, Z. f. 
Philos. u. kathol. Theologie N. F. 11, 1850, 2, 161 ff.; F. Bünger, Gc6ch. 
d. Neujahrsfeier in der Kirche, Diss. Jena 1910; K. Meisen, Nikolaus- 
kult usw. S. 307 ff.; Stumpf], Schauspielmasken S. 42 ff. 
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Narr und Narrengesellschaft 106 ) 

Wir haben es hier mit einer der interessantesten und zugleich 
schwierigsten Erscheinungen des Mittelalters zu tun, deren Ur¬ 
sprung und Wesen lange verkannt worden ist. A. N i c o 11 steht 
keineswegs vereinzelt da, wenn er (Masks 164) sowohl den Narren 
als solchen wie auch die „ confreries des foux “ vom antiken 
Mimus herleitet. Und doch ist es nicht schwer zu sehen, daß die 
mittelalterliche Idee der Narrheit unmöglich vom Geist der 
Spätantike her zu erfassen ist. 

Die Begründung einer antiken Herkunft des mittel¬ 
alterlichen Narren ist ebenso alt wie oberflächlich. Immer wieder 
werden (seit Flögcl) rein äußerliche Ähnlichkeiten aufgezählt, 
vor allem im Kostüm. Da ist das Flickwerkkleid, das sein Gegen¬ 
stück etwa heim römischen Centunculus hat. Aber das „Fleckel- 
gewand“ in unserem ländlichen Brauchtum ist mit so urtümlichen 
vegetationsmagischen Vorstellungen verknüpft 101 ) und so stark 
in der kultischen Sphäre verankert, daß von „gesunkenem 
Fremdgut“ nicht die Rede sein kann. Da ist die Kahlköpfig¬ 
keit, zu der man den mimus calvus (pcopög <pcx?.axQÖg) zitierte, als 
dessen Nachkommen dann auch derselben Eigenschaft wegen der 
persische Kagal Pahlavan und der indische Narr Vidüsaka an¬ 
gesprochen werden mußten (Reich, Mimus 831 f.), obgleich doch 
Konvergenz hündischer Initiationsriten naheliegt. 1 ”) Man suchte 
für die spitze Narrenkappe das Vorbild im apex des mimus 
calvus , für den Narrenkolben im mimischen Prügelholz; aber 
H ö f 1 e r zeigt (K. G. II), daß Keule und Kolben bei den germa¬ 
nischen Geheimbünden eine bedeutende, zweifellos alte Rolle 
spielen (vgl. engl. „c/ufc“), ja daß die heilige Keule ursprünglich 
offenbar ein Kultgegenstand war; und die Zugehörigkeit der 
Spitzhüte zur kultischen Kleidung konnten wir schon aus dem 
Brauchtum feststellen. K. Holl (Gesch. d. deutschen Lust¬ 
spiels, Leipzig 1923, S. 35) wollte sogar an der Gefräßigkeit 
„sofort den Narren als direkten Abkommen des Mimen, der in 


10 °) Ich stütze mich im folgenden z.T. anf Untersuchungen Otto Hof- 
lers, die erst im II. Band seiner „Kultischen Gcheimbiinde der Germanen“ 
veröffentlicht werden sollen, mir aber schon im Manuskript Vorlagen. 

,01 ) Vgl. z. B. R. Wolfram, Die Bölimerwiilder „Fnschingsbursch“, 
Wiener ZfVk. XI, 1935, S. 33. 

,03 ) Vgl. Harrison, Themis 441 f.; Fra/.er, Pnusanias III, 279. 
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der Welt seiner sinnlichen Triebe lebt, für den sein Bauch Gott 
ist“, erkennen. Und das sind noch die gewichtigsten Argu¬ 
mente. 103 ) 

Andere Züge des mittelalterlichen Narren, auch kostümliche, 
die vom antiken Mimus und Narren abwcichen, bat man dagegen 
unbeachtet gelassen. So die stärkeren theriomorphen Reste und 
die Schellen. Und gerade diese sind als Zeichen einer urtüm¬ 
licheren Entwicklungsstufe anzusehen! Reich (Mimus 832) kann 
keine direkten Parallelen aus der Antike beibringen. „Schellen 
und Kragen“, meint er, „hat vielleicht erst das Mittelalter der 
Narrentracht hinzugefügt.“ Für die Tiermaske kann er nur auf 
den Hahnentypus (vgl. A. Dieterich, Pulcinella , Leipzig 
1897, S. 238 ff.) verweisen sowie auf die Hahnennase des Karagöz 
und Pulcinell, die seiner Meinung nach auf alter „mimischer“ 
Überlieferung beruhen; und bei den Eselsohren denkt er an 
einen alten Eselsmimus (?). Ebenso unzutreffend wie diese 
Mimushypothese scheint mir allerdings die Ableitung der Esels¬ 
ohren bloß „aus dem Dummheitsberuf des Esels“ (W e i n - 
hold, Über das Komische 41). Deutliche Reste theriomorpbcr 
Dämonenkleidung erkennen wir jedenfalls in den Hörnern und 
Geweihen, die ebenfalls als mittelalterliche Narrenausstattung 
begegnen. In Evreux und Rouen gab es im 15. und 16. Jahr¬ 
hundert eine Narrengesellsdiaft der Cornards, deren Mitglieder 
Hörner trugen (Petit de Julleville, Comediens 246 ff.). Dazu 
stellt sich eine deutsche Nachricht aus dem 17. Jahrhundert (bei 
Weinhold, Uber das Komische 42; nach dem „Neuen aussgebuz- 
ten kurtzweiligen Zeitvertreiber“ von 1700, S. 479), nach der „die 
Candidaten der Gesellschaft bei der edlen Druckerei täglich zwei 
Stunden lang einen Hut mit Hörnern, Schellen und Hahnen¬ 
federn aufsetzen mußten, wovon sie Cornuten hießen“. Hier 
handelt es sich also noch um hündische Abzeichen (Tierkleidung). 
Typisch für studentische Initiationsriten blieb bekanntlich das 
„cornua deponere “, wofür wir frühe Zeugnisse haben. Auf 
einem Friesbildwerk der ehemaligen Marienhafer Kirche sehen 
wir zwei Lustigmacher mit hirschartigen Geweihen auf dem 
Kopf („Die alte Kirche zu Marienhafe in Ostfriesland,“ Emden 
1845, Taf. VI, 3; Weinhold, Uber d. Kom. 41). Und noch im 
17. Jahrhundert vermerkt der fanatische J. Schröder, seit 

103 ) Vgl. K. F. Flögel, Geschichte des Grotesk-Komischen, fort- 
gefiihrt von M. Bauer, München 1914, I, 157; F. Nick, Die Hof- und 
Volksnarren etc., Stuttgart 1890, S. 28 u. ö. 
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1637 Prediger in Rostock, mit Abscheu, daß bei einer Lüne¬ 
burger Aufführung von Bcrufsschauspielern „einer mit einem 
Hirschkopff ist präsentieret worden“. 104 ) Wir erinnern dazu an 
das nordische Hirschspiel (s. oben) sowie an das von der Kirche 
des Mittelalters so eifrig bekämpfte „cervulum facere “ (vgl. 
S t u m p f 1, Schauspielmasken23). Ursprünglich mag dasNarren- 
kostüm vollständig theriomorph gewesen sein. Weinhold 
wird nicht unrecht haben, wenn er (Uber d. Komische 39) in den 
Bundschuhen von Kalbsfell, welche Frau Herzeloide dem Parzi- 
val anschneiden ließ, nur einen „Rest der ganzen Kalbshaut, 
welche den Thorenleib einhüllte“, erblickt: kalbeshiute kleiden 
(nach dem Renner 4309, 4365) turnbe liute. Eine Reihe von Bei¬ 
spielen für die Frühzeit hat Max v. B o e h n (Das Bühnenkostüm 
in Altertum, Mittelalter und Neuzeit, Berlin 1921, S. 200) zu¬ 
sammengestellt; aus dem Material geht hervor, daß um das 
Jahr 1000 noch das Tierkostüm im Vordergrund steht, später 
aber die Kleidung der Spaßmacher nur einzelne tierische Merk¬ 
male beibehält. Hierher gehört der als Narrenattribut beliebte 
Tierschwanz. ,05 ) Bei den englischen Schwerttänzen trägt der 
Narr — soweit er nicht überhaupt in ein Tierfell gekleidet ist — 
gewöhnlich einen Fuchsschwanz, der ihm vom Kopf oder Rücken 
herabhängt; mit Recht bezeichnet M e s c h k e (S. 146) das als 
„germanische Eigentradition“. 

Nun ist, wie wir gezeigt haben, der Narr in den Sehwert¬ 
tänzen durchaus nicht sekundäre Zutat, sondern ursprünglicher 
Aktor des rituellen Spiels. Aber nicht nur der Getötete, Opfer 
bzw. Initiand, tritt uns als Narr entgegen, sondern auch der 
Töter. Der Narr als der Dämonenbesessene mußte im hündischen 
Ritual von zentraler Bedeutung sein. Dürfen wir mit F. R. 
Schröder (Germanentum u. Hellenismus 1924, 50 ff.) den 
Namen des Narren, ahd. narro , auf eine gemeinsame Wurzel mit 

,04 ) E. Hövel, Der Kampf der Geistlichkeit gegen das Theater in 
Deutschland im 17. Jahrhundert. Diss. Münster 1912, S. 56. 

10S ) Wein hold, Über d. Kom. 42, erinnert an den Affenschwanz 
nach Renner 16134 sowie an die Tierschwänze, die nach Fromunds Gedicht 
an Abt Peringer von Tegernsee im 10. Jh. am Gürtel der Lustigniacher hingen 
(vgl. Pez, Thesaur. aneed. 1, 184). Wenn nach der Erinnerung des späteren 
MA. die Schemen zum Kinderschreck einen Fuchsbalg am Hut trugen (Kon- 
rad v. Haslau, Jüngling 694), und nach Flögel (Gcsch. d. Grotesk-Ko¬ 
mischen 302) die Narrengesellschaften wie die Possenreißer der Markt¬ 
schreier einen Ilasenscliwanz gehabt haben sollen, so spricht das alles eben 
für einen gemeinsamen Ursprung aus kultischen Tierverkleidungen. Das 
hohe Alter des Schwanztragen9 belegt A. W. Persson, Fornvännen 25, 
1930, S. 1 ff. 
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altindisch nrtü „Tänzer“ aus *nart - „tanzen“ zurückführen, ,0€ ) zq 
der auch Nerthus-N jorÖr gehören soll, so würde das die ger¬ 
manisch-kultische Herkunft unseres Narren sichern. H ö f 1 e r 
macht überdies darauf aufmerksam, daß „Narr“ in bayrisch-öster¬ 
reichischen Dialekten einen jungen Mann schlechtweg bedeutet 
(z. B. in Kärnten) und vermutet in dem Wort eine ursprüngliche 
Bezeichnung für die Zugehörigkeit zur Jungmannschaft. Dem 
entspräche dann ungefähr das griechische xoöpos. 

Von hier aus löst sich das Rätsel der mittelalterlichen 
Narrengesellschaften. Wir hören von ihnen vor allem im Frank¬ 
reich des ausgehenden Mittelalters, in Flandern und in den 
Niederlanden. Von einer französischen Besonderheit kann, wie 
eine genauere Nachprüfung der Überlieferung anderer Länder 
ergibt, keine Rede sein. Die Narrengesellschaften sind vielmehr 
mit dem Burschenschafts- und Gildenwesen der Völker des ger¬ 
manischen Kulturkreises überhaupt eng verbunden. In der 
Schweiz leben sie in den Knabenschaftcn fort, deren Anführer 
z. T. heute noch „Obernarr“ heißt. Am Ende des Mittelalters 
trat hier eine „Bande vom tollen Leben“ politisch hervor (vgl. 
Hoffmann-Krayer, Schw. Arch. f. Vk. 8, 176). In Gent spielte 
die seit 1007 bezeugte St. Lievens-Gilde eine religiöse wie po¬ 
litische Rolle (vgl. Fr. de P o t t c r , Schcts eener Geschiedenis 
van de Genieente feesten in V länderen: Societe Royale des 
Beaux-Arts etc. XII, 1869/72, 52); ihre Mitglieder veranstalteten 
nächtliche Umzüge, wobei sich einige als „ woestards “ aufführten 
und raubten; sie nannten sich auch Narren: „St. Lievenszotten“! 
Eine eingehende Untersuchung dieser soziologisch hochinteressan¬ 
ten Erscheinungen hat H ö f 1 e r (K. G. II.) zu der Erkenntnis 
geführt, daß der Typus der mittelalterlichen 
Narrengesellschaften aus den ekstatischen 
Männerbünden hervorgegangen sein muß. 

Jeder andere Erklärungsversuch erweist sich in. E. demgegen¬ 
über als unhaltbar. Cohen z. B. (Le Theätre en France au 
Moyen Age II, Theätre profane , Paris 1931, S. 72) meint noch 
ebenso wie Petit dejulleville (Les Comediens en France 
au Moyen Age , Paris 1885), daß die bürgerlichen Spielgesell¬ 
schaften und confreries des fous die Erben der jongleurs pro - 
fcssionels gewesen seien; die Narren (sots) hält er für direkte 
Nachkommen sowohl der antiken Mimen wie der Narren der 

,ofl ) Vgl. schon C. C. Uhlenbcck, Kurzgefaßtes etymol. Wh. d. 
altind. Sprache, Amsterdam 1898/99, S. 144 (unter „ narma u ). 
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kirchlichen Narrenfeste. ,07 ) Seit aber Hofier Wesen und Be¬ 
deutung der germanisdien Kultbündc ersdilossen hat, erkennen 
wir in zahlreichen Zügen der Narrengesellsdiaften, die weder 
aus einer antiken nodi aus einer kirdilidien Tradition erklärt 
werden können, spezifisch hündische Ritualformen: so in den 
Rügespielen (farces), die bei den Umzügen zum Ärger aller Be¬ 
troffenen aufgeführt werden; in der politisdien Tätigkeit und 
Einflußnahme, deren sidi so mancher Fürst bediente; in den 
rituellen Formen ihrer Zusammenkünfte, Gelage, Wettkämpfe 
usf.; in dem „clieval de bois‘\ auf dem der ,,General d enfance “ 
etwa im Gefolge des Prince des sots reitet und in vielem mehr, 
das eine Spezialuntersuchung feststellen mag. 108 ) 

i°7) Vgl. auch A. N i c o 11, Masks etc. S. 164. 

108 ) Einiges sei hier nach Petit de Julleville, Les Comediens en 
France au Mayen Age 1885 (s. bes. S. 232 ff.) angeführt. Hauptgebiet dieser 
,ySocietes joyeuses “ ist: „ Le Nord de la France , la Picardie, VArtois, la 
Flandre , Abbeville , Amiens , Arrus, Cambrai, Douai t Lille, Tournai, Valen- 
ciennes ...“ (S. 233). In Amiens fand die periodische Wahl eines Prince des 
Sots vor allem zum Neujahrsfest statt. „Les fonctions du Prince consistaient 
ä jouer tont le monde , mais surtout les maris trompes [Rügespiele!]. 
II parcourait les rues, la tele couverte d*un capuchon ä longues oreilles 
d’ane, une marotte ä la main: scs suppöts raccompagnaient, le corps 
aff üble de mannequins d’osier Simulant des chevaux [Hobby-horses ! ]“ 
(S. 234). — In Clermont wurden nach einem Bericht aus dem 17. Jh. altem 
Brauch zufolge drei „ princes “ gewählt, von denen jeder sein eigenes Ge¬ 
folge hatte. „Ces princes avaient le droit de taxer les elrangers qui epou- 
saient des filles du pays f les veufs qui epousaient des jilles , les veuves qui 
epousaient des garqons [männerbündische Überwachung der 
Eheschließungc n]“ (S. 240). — „Les Connards ou Cornards [so ge¬ 
nannt wegen der Hörner auf ihren Narrenkappen], a Evreux 
comme a Rouen , parcouraient plus ou moins deguises et masques , d pied, 
a cheval ou en char , les principales rues de la ville ä Vepoque du Cameval t 
en debitant des vers satiriques [Rüge], en jouant des farces ou des pan - 
tomimes sur les places ou carrefours ou ils jaisaient Station, comme aux 
Halles de la Vieille Tour (a Rouen) [Fastnachtspiele beim Fast¬ 
nacht 1 a u f e n]. Les danses, les festins, les jeux de toutes sortes se 
melaicnt aux representalions dramatiques “ (S. 247). Diese Cornards hatten 
das ausschließliche Privileg der Fastnachtmaskeraden (S.248). 
Ein Bericht von Henri Estienne (Apologie pour Herodote c. XV, § XXVI; 
Petit de Julleville S. 248 f.) bezeugt Rügespiele, die als richtige 
Farcen jahrelang weitergespielt wurden. Es heißt da: 
yj'ai bonne souvenance (Tune trousse qu*une femme de Paris joua un jour 
ä son mari: du quel tour fut jaicte une farce que, longtemps depuis fay 
veue jouer aux badins de Rouan. 1 * Im übrigen gehörten improvisierte 
Rügespiele zu den Festen der Cornards (S.256), wobei vor allem 
Magistrat und Geistlichkeit angegriffen wurden (S. 249). - Ernste Auf¬ 

führungen, z. B. zu Weihnachten und am Abend vor Dreikönig, lagen in 
den Händen ähnlicher Gesellschaften, der „ puys “. Diese veranstalteten bei 
bestimmten Festen (vor allem zu Lichtmeß) dramatische und lyrische Wett¬ 
kämpfe, ähnlich den Rederijkers. Interessante Nachrichten über dio „ con - 
frerie de Notre-dame du puy d 9 Amiens u bringt A. ßrenil (Memoires de la 
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Auf eine Reihe von Eigentümlichkeiten des mittelalter¬ 
lichen Narren fällt nun ein ganz neues Licht. Seine Ähnlich¬ 
keit mit dem mittelalterlichen Teufel ergibt sich aus einer Ur¬ 
verwandtschaft: beide sind verchristlichte Formen heidnischer 
Dämonengestalten. Das „Springen 64 des Narren wie des Teu¬ 
fels mag ein Rest des tänzerischen Ursprungs sein. Die 
Schellen und Glocken, die nicht nur das Kostüm des 
Narren, sondern auch das des Teufels in den mittelalterlichen 
Spielen Deutschlands und Frankreichs „schmücken 66 , sind gewiß 
älter als die mittelalterliche Mode und, wie schon Weinhold 
(Weihnachtspiele 23) annahm, mit den Schellen der Volks¬ 
bräuche in Verbindung zu bringen. Da finden wir sie bei fast 
allen brauchtümlichen Umzügen, beim Pfingstlümmel wie 
beim Hl. Christ, der deshalb in Schleswig-Holstein etwa der 
„ Klinggeest “ heißt, heim Kornaufwecken, hei den „Glöcklern“ 
und Umzügen der „Klö ekel nächte“ usw. Nur apotropäisdi kann 
ihr Sinn ursprünglich kaum gewesen sein. Mann har dt 
(I, 326 f.) meint, „daß die Schellen oder Glocken zur ursprüng¬ 
lichen Darstellung des Wachstunisgeistes gehörten 66 . Bei Natur¬ 
völkern werden solche Geräusche den Abgeschiedenen zuge- 
schricben (vgl. E. T y 1 o r, Urgcsch. d. Menschheit I, 446) bzw. 
den Dämonen. Das wird auch für die Dämonenumzüge der 
Wilden Jagd gelten. 100 ) Nach Saxo trugen die Kultspieler von 
Uppsala Schellen. Die jüdischen Priester hatten goldene 
Glocken auf ihren Gewändern (F r a z e r , Folklore in the Old 
Testament III, 1919, 446 ff.). In Mexiko sind Schellen beim 
Göttertanz als Schmuck der Füße vorgeschrieben (P r e u ß , 
Ardi. f. Anthropologie N. F. I, 166 f.). Ähnlich tragen unsere 
Schwerttänzer vielfach Schellen unterm Knie. Das Weihen von 
„Glocken“ (= Schellen) wurde bereits in einem Kapitular vom 
Jahre 789 (Hartzheim, Concilia Germaniae 286) verboten — 
offenbar als heidnischer Brauch. 

Was den Narrenkragen betrifft, so ist dieser wie die 
Narrenkappe ein Rest der Narrengugel, der Kapuze, die zwar 
im Mittelalter Mode war, anderseits aber audi mit den 

Societe des Antiquaires de Picardie t. XIII , Paris 1854 [ 2e Serie t. III], 
S. 489 ff.). Die Preise wurden hier heim sog. „ assamblee des pains ]erres u 
rGcbiIdhrolc?l verteilt, wahrscheinlich am ersten Fnstcnsonntag. Kul¬ 
tische Mahlzeiten spielen hei allen diesen Brüderschaften eine große 
Rolle (Breuil S. 517 ff.). — Es sei noch erwähnt, daß aus dem „ puys “ von 
Arras vermutlich das Jeu de la feuillee u hervorgegangen ist. 

,09 ) Vgl. Höfler, K.G.I, 7 ff., 12. 
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männerhündischen Aufzügen des Wilden Heeres eigenartig ver¬ 
knüpft erscheint: fitienne de Bourbon z. B. erwähnt in seinem 
„Tractatus de diversis materiis praedicabilibus “ als der Familia 
Allequini zugehörig die Frage: „ Sedet mihi bene capucium 
In den Vogesen erzählte das Volk noch im vorigen Jahrhundert, 
daß die Kobolde fragen: „Me chepiron me ve te bien?“; und 
in Adam de la Haies Spiel von der Blätterlaube stellt Croquesot, 
Harlekins Abgesandter, die Frage: „Me sied-il bien, li hure - 
piaus?“ (vgl. Höfler, K. G. I, 76). 

Vor allem wird aus hündischen Funktionen die Eigenart des 
mittelalterlichen Hofnarren zu erklären sein. Reich 
(Mimus 831) meint zwar: „Eben weil er vom mimischen Narren 
abstammt, ist er nicht bloß ein stupidus, sondern zugleich ein 
Sannio und derisor, der in der Narrenkappe straflos die Narr¬ 
heit der Welt verhöhnt/ 4 Aber die Sonderstellung des mittel¬ 
alterlichen Narren und seine Bedeutung als ernster Ratgeber ist 
damit nicht zu erfassen. Im „Beowulf 44 tritt ein „pyle“ Unferö 
auf; er nimmt den Ehrenplatz zu Füßen des Königs ein, genießt 
eine ganz unabhängige Stellung sowie die Freiheit, straffrei die 
Gäste des Königs zu insultieren (II, 499 ff.). Er ist das Urbild 
des Hofnarren. Dieser pyle ist aber keineswegs ein Mime oder 
Sannio , sondern im Besitz des besten Schwertes der Dänen und — 
obgleich ein Brudermörder(!) — hochgeehrt von allen. Nun hat 
Axel Olrik (A sidde pä höj: Danske Studier 1909, 1 ff.) die 
Hypothese aufgestellt, daß go3£, der säkulare Priester der 
Periode, die der Christianisierung der Germanen im Norden un¬ 
mittelbar vorausging, von einem früheren Priesterkönig „pulr“ 
abzuleiten sei, der eine ähnliche Entwicklung durchgemacht 
hätte wie der römische Rex: aus der Stellung eines höchsten 
Herrschers habe ihn ein Kriegerkönig „konungr“ verdrängt. 
Phillpotts (S. 182) verwies dazu noch auf pyle und pulr in 
späten ags. Glossen und in Eddagedichten in der Bedeutung von 
„Sprecher 44 (orator, rhetor) und schrieb „thul“ die Bedeutung 
von „actor“ zu. Da auch das deutsche „Narr 44 wahrscheinlich auf 
„Tänzer 44 , „Kultspieler 44 deutet, in manchen Bünden der Führer 
oder König noch „Obernarr 44 heißt und auch der dornius festi 
als Narrenkönig fungiert, wäre es denkbar, daß hier die ger¬ 
manisch-kultische Wurzel des Hofnarren wie des Rex fatuorurn 
liegt. 

Damit sind wir wieder beim Ausgangspunkt unserer Unter¬ 
suchung, beim Narrenkönig und Führer der wilden Schar, 



398 


Das Königspiel 


Herodes, augelangt. Auch die unmittelbare Verbindung mit den 
geistlichen Spielen ist durch die Narrengesellschaften, die ja in 
Frankreich Hauptträger sowohl der geistlichen als auch der welt¬ 
lichen Spieltradition waren, gegeben. Die sich dramatisch be¬ 
tätigenden Zünfte Englands und Deutschlands werden hier 
ebenso anzureihen sein wie die Rederijker-Kammern (Gilden) 
Hollands, deren ursprünglicher Zusammenhang mit Narren¬ 
gilden noch zu erkennen ist,” 0 ) und — in Abstand — unsere 
Meistersinger. 

Bedenken wir, daß in diesen Narrengesellschaften die Wahl 
eines periodischen Narrenkönigs oder „Prince des Sots“ zu den 
regelmäßigen Riten gehörte und daß diese „Könige 44 mit ihrem 
Gefolge (in oft noch theriomorphen Masken) wilde Umzüge ver¬ 
anstalteten, und erinnern wir uns dabei jener „religiösen 44 Ge¬ 
sellschaft in Chaumont, die bei den Mysterienspielen die Schar der 
Teufel und der Sarazenen des Herodes (!) stellte und unter 
diesem Vorwand Raubzüge in die Umgebung der Stadt unter¬ 
nahm, so ist die Verbindung zwischen Herodes, Narrenkönig und 
dämonisch-hündischen Aufzügen der „Wilden Jagd 44 (unter der 
Führung Wodans), die zur Bezeichnung „cftasse Herode“ führte, 
klar. Zugleich haben wir hier eindeutige Belege dafür, daß die 
Kirche solches Brauchtum dämonischer Kultbünde durch Über¬ 
nahme in geistliche Spiele zu amalgamieren suchte, ja daß solche 
Kultspiele in liturgische Dramen umgeformt wurden. 


Königspiel und Jahresdrama 

Haben wir den Ursprung des mittelalterlichen Narren aus 
dämonen-„besessenen“, ekstatischen Kultbünden (Höfler) er¬ 
kannt, so löst sich auch das Rätsel, warum die Teilnehmer an 
den kirchlichen Neujahrslustbarkeiten „Narren 44 genannt wur¬ 
den, was (wie schon Chambers I, 33 t bemerkte) durch die Ver¬ 
bindung mit den heidnischen Kalenden allein nicht zu erklären 
war, wofür aber auch Chambers’ Begründung, „because they 
played the fool unbefriedigend blieb. 

Vor allem die Feste der niederen Kleriker brachten heid¬ 
nisches Brauchtum in die Kirche, was bei der vorwiegend bäuer¬ 
lichen oder kleinbürgerlichen Herkunft dieser Leute verständ- 

1,# ) Vgl. Prudens van Duyae, De Rederijkkamers in Nederland, 
Gent 1900, bes. L S. 57 ff. 
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lieh erscheint (s. Chambers I, 325). So entstanden die kirch¬ 
lichen Narrenfeste mit der Wahl eines Königs hzw. Bischofs und 
den Maskenfreiheiten. Was dann etwa noch von seiten der 
Kirche an orientalischen oder römischen Bräudien verwandter 
Art beigemisdit wurde, ist von sekundärer Bedeutung. 

Aus dem Brauchtum läßt sidi schließen, daß audi dem kirch- 
lidien Dominus festi oft über die Dauer der bestimmten Fest¬ 
zeit hinaus eine besondere Funktion (disziplinarischer und 
repräsentativer Art) unter den Klerikern zufiel (Chambers I, 
278, Anm. I). Damit rückt der Brauch in die Nähe des perio- 
disdien Königtums, das schließlich dem kultischen Jahresdrama 
nidit mehr fernsteht. Ein solcher Zusammenhang sdieint mir 
für die Deutung unseres Königspiels sehr wichtig. 

Es handelt sich hier, wie ich glauben mödite, um drei Stufen 
oder Varianten eines alten Kultbrauches: 1. Königstötung und 
-nadifolge im Sinne eines (z. T. vegetationsmagisdien) Jahres¬ 
dramas (Tod und Wiedererstehung des Jahresgottes; vor allem 
im Frühling, aber auch in der Julzeit). 2. Wahl und Einzug 
(Krönung usw.) eines periodischen Königs, verbunden mit einem 
Tötungsritus (oder Zweikampf) bloß im Sinn der königlichen 
Nachfolge. 3. Wahl und Krönung eines Rex als Dominus festi 
auf die Dauer einer Festzcit. Wenn eine Entwicklung an¬ 
zunehmen ist, wird diese vom Jahresdrama zum Dominus festi 
verlaufen sein. Letzterer kann demnach m. E. das Produkt 
einer Rückbildung sein. Kultischer Entleerung wird jedenfalls 
die Wandlung des Priesterkönigs zum Narrenkönig zuzuschreiben 
sein, sofern dabei in der Auffassung des Narrentums an die 
Stelle dämonischer Besessenheit, also eines Ober-Vernünftigen, 
das Unvernünftige trat. 

Ist nun, wie wir gezeigt haben, das kirchliche Herodesspiel 
durch Amalgamierung eines vorchristlichen Königspiels ent¬ 
standen, so fragt es sich, ob dieses bloß dem Dominus festi- 
Typus angehörte, also nur das Motiv der Königswahl (Einzug, 
Krönung, Herrschaft) bot, oder ob wir im geistlichen Drama 
wie im außerkirchlichen Volksspiel und Brauchtum darüber 
hinaus noch Reste eines kultischen Dramas der anderen (älteren) 
Typen feststellen können. 

Diese schwierige Frage wird, wenn überhaupt, nur auf Grund 
von Vorarbeiten zu lösen sein, die heute noch fast völlig fehlen. 
Einige Vermutungen seien doch schon jetzt — mit allem Vor¬ 
behalt — an eine Hypothese geknüpft, die Georges Dumezil 
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in seinem (vielleicht etwas phantastischen) Buch „Le Probleme 
des Cenlaures “ (Paris 1929) auf Grund einer vergleichenden 
Untersuchung indogermanischer Überlieferungen aufgestellt hat 
und die in wesentlichen Punkten durch Otto Höflers Forschun¬ 
gen bestätigt und bekräftigt erscheint. 

Auffallende Übereinstimmungen bei den Jahresbeginn-Feiern 
der Hindus, Griechen, Lateiner, Germanen, Slawen und Kelten 
wie im Iran und in Armenien führen Dumezil zur Überzeugung, 
daß ein altes indoiranisches, indogermanisches Fest, und zwar ein 
Totenfest, die gemeinsame Grundlage bilden müsse. Dabei schei¬ 
nen Kultbünde, „genies indoeuropeens wie Dumezil sie nennt, 
eine führende Rolle gespielt zu haben. Sie identifizierten sich mit 
Dämonen, deren theriomorphe Gestalten sie annahmen (Pferde¬ 
masken vor allem), und zogen so in den letzten Tagen des Jahres 
(oder Winters) umher, terrorisierten das Volk, raubten Mädchen 
und Frauen und heischten Speisen und Getränke. Dabei gab es 
Kämpfe zwischen Dämonengruppen verschiedener Dörfer. Den 
Abschluß bildete mitunter ihre Vertreibung oder „Tötung 46 (?). 
Die Aufnahme in diese Bünde war mit bestimmten Initiations¬ 
riten verbunden. Die Mitglieder, denen ausschließlich die Macht 
gegeben war, sich in Dämonen zu verwandeln, besaßen auch be¬ 
sondere, z. T. magische Kräfte; sie waren Medizinmänner, aber 
auch d i e Musiker. Weiter scheint es Dumezil, daß dieser Bund 
(oder diese Gruppe von Bünden) eine politische Bedeutung 
hatte, zumindest auf die Verteilung politischer Macht Einfluß 
nahm; der Führer war vielleicht der König; jedenfalls wurde in 
bestimmten Riten bei den Festen des Jahreswechsels (oder 
Winter-Endes) die Übernahme der königlichen Macht dargestellt, 
wobei die Bünde einen hervorragenden Platz einnahmen^ 
Maskenlauf (um eine in den Boden gesteckte Lanze), Prozession 
des Königs oder des zukünftigen Königs in einem Wagen, ge¬ 
zogen oder begleitet von der hündischen Schar, Vergötterung des 
Königs — alles das hält Dumezil für Reste einer indogermani¬ 
schen hündischen Königsweihe (s. S. 258 ff.). 

Im ganzen stimmt das mit den Ergebnissen unserer Unter¬ 
suchung überein. Nun hat Dumezil noch einen Punkt berührt, 
der gerade in bezug auf das Herodesspiel von Interesse ist. Er 
nimmt nämlich an, daß zur Initiation in diese dämonischen Bünde 
d i c Knaben, die gerade während der Feste geboren wurden, 
prädestiniert gewesen seien. Er stützt sich dabei in erster Linie 
auf den in Griechenland verbreiteten Glauben, die während der 
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Zwölften geborenen Kinder hätten die Fähigkeit, Kallikantzaroi 
zu werden (vgl. Lawson 208 ff.). Reste verwandter Vorstellungen 
sind auch im deutschen Volksglauben zu finden. Der Werwolf¬ 
glaube und zahlreiche Sagen, die sich z. B. um Frau Holle 
gruppieren (vgl. Waschnitius; Mannhardt II, 49 ff.; Dumezil 
183 ff.), scheinen hierher zu gehören. Wir haben schon oben die 
Vermutung ausgesprochen, daß der brauchtiimlichen Drohung 
weihnachtlicher Schreckgestalten (Knecht Ruprecht usw.) ein 
ursprünglicher Knabenraub durch dämonische Männerbünde zu¬ 
grunde liegen könnte. Tatsächlich deuten nordische Überlieferun¬ 
gen darauf, daß es dergleichen gegeben hat (vgl. Höfler, K. G. I, 
208 ff.). Zu Geschichten von einem Knabenraub durch Wölfe 
(zwecks Erziehung im Walde; vgl. Saxo lib. VII, c. 1; Höfler I, 
209, Anm. 138) stellt sich etwa der schweizerische 1 sengrind, 
eine Schreckmaske burschensehaftlicher Lärmaufzüge der Neu¬ 
jahrsnacht, die mit Kinderraub verbunden sind; es handelt sich 
um eine Hundemaske (ursprünglich Wolf?). Bemerkenswerter¬ 
weise hieß in Zug der Vorsitzer des „großmächtigen Rates“ eines 
Narrengerichtes „ Ysengrind “ (Meuli, „Masken“ §20). Pariser 
Bilder des 14. Jahrhunderts zeigen die Harlekinleute, wie sie 
Kinder in Körben fortschleppen (P. A u b r y , Le Roman de 
Fauvel , Paris 1907, Abb.). In den nordischen Ländern raubt der 
Juldämon Stallo, der in manchen Gegenden beim Staffanssingen 
auftritt und in die Häuser ruft: „ Skatt til kotigen!“ (!), Kinder; 
in Finnland erscheint er als Kinderfänger mit einem Sack (Nils 
Lid, Jolesvcinar 44 ff.). Dieser Stallo entspricht in vielen Zügen 
unserem Wilden Mann und ähnlichen männerbündischen Dä¬ 
monengestalten; auch ein Zusammenhang mit der Wilden Jagd 
(„jolereidi“) ist zu erkennen. Nach alldem möchte ich es nicht 
für unwahrscheinlich halten, daß zum vorchristlichen Urbild 
unseres Narrenkönigs Herodes auch schon das Motiv des Kinder¬ 
raubs gehörte (wobei die Kinder-„Tötung“ als Initiationsritus zu 
verstehen wäre). 111 ) 

Auf einen Zusammenhang mit einem alten Tötungsritus 
weisen vielleicht gewisse „Entstellungen“ in volkstümlichen 

"') In diesem Zusammenhang verdient es vielleicht Beachtung, daß sich 
mitunter bei den kirchlichen Spielen an Processio Innocentitim , Interfectio 
Innocentium und Lamentatio Rachelis noch eine Resurrcctio Innocentium 
anschloß, so in einem Text von St. Benoit zu FIcury (Young, Ordo 
Rachelis , Univ. of Wisconsin Studios 4, 1919, S. 27 ff.). Sollte das bloß eine 
„Erfindung des Dramatikers“ (Young) sein? Auffallend ist doch, daß mit 
der Auferstehung die typische Szenenfolge eines Jahres- oder Initiations¬ 
dramas nun lückenlos gegeben ist. 
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Herodesspielen. Eigenartig ist z. B. das polnische Herodesspiel 
in Westpreußen, das in Königsmoor unter dem Namen „mit 
Herodes gehn“ etwa folgenden Verlauf nimmt: ,,J ) Es wirken 
mit: Herodes, Tod und Teufel sowie 6 Kriegsknechte. „Bevor 
diese neun Darsteller in ein Haus gehen, lassen sie draußen eine 
kleine Schelle ertönen und stellen sich dann in einer Reihe im 
Zimmer auf.“ Nach dem Gesang des Liedes „Als der König 
Herodes lebte usw. 44 , wird um einen Sessel für Herodes gebeten 
und man huldigt dem König. Hierauf gibt Herodes den Auftrag 
zur Tötung der Kinder, was hinter einem Vorhang angedeutet 
wird. „Sobald die Lamentationen verstummt sind, erscheinen 
die Soldaten wieder mit einem kleinen, aus einer Rühe oder 
Wruke geschnitzten Kopfe, der auf einem Schwerte steckt, und 
zeigen ihn dem Könige mit den Worten: ,Siehe, was deinem 
Sohne [! J widerfahren ist. 4 — ,Wie, das ist der Kopf meines 
Kindes? 4 fragt Herodes und wendet sich entsetzt ab. ,Er ist’s. 
In Bethlehem hat er ihn verloren, 4 versichern die Soldaten. Den 
König ergreift bitteres Weh. Er bricht in Weinen und Jammern 
aus, schlägt die Hände über dem Kopfe zusammen, erhebt sich 
vom Stuhle und klagt sich des verübten Unrechts an: ,Ach, was 
liab’ ich getan! Weh mir! Die unschuldigen Kindlcin habe ich 
töten lassen und dabei den Erben meines Throns [!] ver¬ 
loren . . , 44 usf. Zum Schluß kommt der Tod „mit weißer Larve 44 
und köpft den Herodes. Der Teufel beschließt das Spiel, indem 
er die Leute schlägt und stößt und Geld fordert. 

Diese Klage des Herodes über die Tötung seines Sohnes 
klingt sonderbar an die englischen Mummers ’ Plays an, jene 
weihnachtlichen Umzugsspiele, in denen die jüngste Forschung 
unzweifelhaft Reste eines alten heidnischen Indus erkannt 
hat. 113 ) Bei aller Variation dieser Spiele ist, wie Chambers 
(Engl. Folk-Play 39) feststellt, das am meisten konstante Element 
die Behauptung des Klagenden, der getötete Agonist sei sein 
Sohn. Meist nennt er ihn seinen „einzigen 44 Sohn: „Thou hast 
wounded and slain my only son“ sagt der Presenter bzw. der 
Narr, der in der Regel die Rolle des Klagenden hat. Nur selten, 
so im Bearsted play , ist der Antagonist (King George) der Vater, 
der dann die Tötung seines eigenen Sohnes beklagt und damit 
dem westpreußischen Herodesspiel noch näher kommt; diese 
Form könnte aber sehr wohl die ursprüngliche sein. 

1,# ) Vgl. Herrmann Mankowski, ZdVfVk. 19, 1909, 204 ff. 

lls ) E. K. Chambers, The Enelish Folk-Play . 1933: siche oben S.213 f. 
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Kann mau somit m. E., da die Mummers' Plays von allen 
christlichen Elementen frei sind, auf ein heidnisches Königspiel 
mit Tötungsszene als Grundlage des Herodesspiels schließen, so 
ist es im einzelnen doch sehr schwer, aus der christlichen Über¬ 
lieferung die heidnischen Elemente mit Sicherheit lierauszu- 
finden. Wahrscheinlich geht der Zug des Gerichthaltens, der 
uns schon im liturgischen Spiel auffiel, auf das Königspiel zurück 
Im Volksspiel kehrt er wieder. In Oberufer tritt Herodes auf, 
um Gericht zu halten (vgl. Schröer 99); er verurteilt den Judas 
zum Tod, weil er sich gegen sein Regiment auflehnt. Im mittel¬ 
alterlichen Kirchenspiel von Bilsen bedroht er die Magier mit 
dem Schwerte, ln einem schwedischen Sternknabenspicl ist er 
nahe daran, den Schwarzen zu töten. Der dänische Julebisp 
wieder scheint selbst am Ende seiner Herrscherzeit dem Tode ver¬ 
fallen zu sein (s. o. S. 389). Freilich konnten sich die christlichen 
Verfasser bei der Darstellung vom Tod des Tyrannen, ja auch 
bei der Vorführung des Thronfolgers Archelaus, des Sohnes, an 
Matthäus 2, 19—23, halten (vgl. das Spiel von Benoit-sur-Loire; 
Böhme, Weihnachtspiel 115 ff.); auch christliche Legenden 
hatten den evangelischen Bericht dahin weitergesponnen. ,u ) 
Halten wir uns aber den Hergang bei der Entstehung des geist¬ 
lichen Dramas vor Augen, so bleibt trotzdem zu erwägen, ob 
nicht auch liier der Ansatz im volkstümlichen Urbild gegeben 
war. Die Ausgestaltung der Szene im christlichen Volksspiel ist 
jedenfalls bemerkenswert. In Schlesien z. B., im Friedersdorfer, 
Heuscheurer und Hitzendorfer Weihnachtspiel ist es der Diener 
des Königs, der von diesem zum Lohn Zepter und Krone erhält, 
und in zweien der genannten Spiele „setzt er sich mit diesen 
Insignien nach dem Tode seines Herrn auf den erledigten Thron“ 
(Vogt, Weihnachtspiele 296). Ähnlich ist es in Spielen aus 
Preßburg und Breslau. Im letzteren beansprucht der Harlekin 
die Nachfolge und bekommt offenbar auch Zepter und Krone. 
Allerdings könnte man darin mit Vogt (S. 297) „eine satirische 
Umformung der historisdien Thronfolgertradition“ erblicken. Es 
fragt sich aber doch, ob Harlekin (Narr, Lapp usw.) als Diener 
und Nachfolger des Herodes nidit letzten Endes älter ist als die 
christliche Form des rituellen Königspiels. 


114 ) Vgl. J. Sondlieimer, Die Hcrodcsportien im lal.-liturg. Driiini» 
lind in den franz. Mysterien (= Beitr. z. Gohc'Ii. d. roiniin. Spriiclien ii. 
Lit. III), Halle 1912, S. 133 ff. 


77 
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Es sei hier daran erinnert, daß in Skandinavien ein anderer 
Diener des Hercules auf tritt, dessen heidnische Herkunft sicher 
ist: der Pferdeknecht S t a f f a n. Dieser Heilige und die mit 
seinem Namen verbundenen Jul-Um ritte sind ein Problem 
für sich, das hier nur gestreift werden kann. 118 ) Daß der 
Stephanstag, der zweite Weihnachtstag, in den germanischen 
Ländern als Pferdetag gilt, hat mit dem christlichen Heiligen 
ursprünglich nicht das geringste zu tun. Man hat daher wohl mit 
Recht auf eine altgermanische Tradition geschlossen, die auf ein 
vorchristliches, mit Pferdeopfer und Wettrennen verbundenes 
Mittwinterfest zurückreicht. ,,e ) Mit den Wettrennen und -führ¬ 
ten, die schon Olaus Magnus um 1550 für den 26. Dezember be¬ 
zeugt, sind nicht selten fruditbarkcitsmagische Vorstellungen 
verknüpft (Wrangel 266 f.). Mit Bewegungszauber hängt wohl 
das Tummeln der Pferde an sich zusammen (v. Schroeder, Ar. 
Rel. II, 351). Im übrigen sind besonders zwei Züge in der ger¬ 
manischen Staffanslegende für uns bemerkenswert: die heilige 
Quelle, in der die Pferde getränkt werden, und die auf jene 
andere, vor allem im Osten gepflegte Seite des Epiphanienfestes, 
die Wasserzeremonien (Weinwunder!), weist, die im Westen 
hinter den Umritten zurücktritt; und dann der Stern, unter dem 
nach der nordischen Überlieferung die Pferde getränkt werden. 
Auf den Stern deutend, ist Staffan auf schwedischen Kirchen¬ 
bildern des 14. Jahrhunderts abgebildet (Wrangel 268 ff.). So 
kam der Pferdeknecht ins weihnachtliche Hirtenspiel, so wurde 
er zum Stallknecht des Herodes, der ihn in einer englischen 
Liedvariante für die Nachricht vom Stern der Magier steinigen 
läßt. Schömer (S. 11) hat darauf aufmerksam gemacht, daß 
im altsächs. Heliand (9. Jh.) die Hirten bei der Verkündigung 
(V. 386 f.) „ chuskalkos “ = Pferdehirten sind. Die Staffans- 
lieder gehören in Skandinavien zu den populärsten Volksliedern. 
Nun meint Wrangel (S. 259), der Stern sei erst sekundär aus 
den Umzügen des Dreikönigtags in den Staffansritt und in die 
Staffanslegende gekommen. Dabei ging er aber wohl von der 
Annahme aus, daß der Stern nur christlichen Ursprungs sein 
könne. Trifft das nicht zu, so scheint cs nicht ausgeschlossen, daß 
die Verbindung Pferd—Quelle—Stern altkultisch ist. Sicher ist* 

11S ) Über JulumriUe 8. Nils Lid, Jolesveinar S. 1 ff. 

11 c ) Vgl. E. Wrangel, Staffan stalledräng i ord oft bild , Svenska 
Studier tillägn. G. Cederschiöld 1914, S. 257 ff., 266; R. Schömer, Wiener 
ZfVk. 28, 1923, 9 ff. n. a. m. 
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daß das Stephani- oder Staffans-Reiten unseres Brauchtums 1I7 ) 
unmittelbar auf die heidnischen Jul-Umritte zurückgeht und daß 
auch die berittenen Dreikönigumzüge, die im ausgehenden 
Mittelalter oft so pompösen Charakter annahmen, 11 ") damit Zu¬ 
sammenhängen. 

Olaus Magnus führt die germanischen Julwettritte in 
seiner Historia de Gentibus Septentrionalibus (Rom 1555,1, c. 24) 
auf alte Pferdeopfer zurück; das Siegerpferd sei bei den 
alten Goten den Göttern geopfert worden. Dazu paßt, was Olof 
R u d b e c k über den sagenhaften „König Orre“ berichtet 
(1689): „ Wijdare när K . Aare hade offrat Solen Hasten och 
ridit til spärs / och fullkomnat dhe andra offren / som altijd 
holles pä de 12 första dagar effter Juledagen / och förrättat alt 
det som vor angelägit rned sine under konungar och Rad / som 
tiente til Rijksens nytta / sä lyktades alt med leek i de 7 dagar 
som igenstodo til den 20 “ 1,D ) Dieser „König Orre“ ist, wie 
Magnus Olsen gezeigt hat, mit dem germanischen Winterdämon 
Torre identisch (s. o. S. 204); beide hängen offenbar (nach Nils 
Lids ansprechender Vermutung) mit wirklichen Figuren oder 
Masken raittwinterlichcr Kultumzüge zusammen. Hier hätten 
wir also das rituelle Urbild des brauchtümlidien Julkönigs und — 
Herodes. Wir hören, daß dieser Julkönig, umgeben von Unter¬ 
königen und Räten („die zum Nutzen des Reiches dienten“), ein 
Pfcrdc-Sonnen-Opfer darbradite, dem in den zwölf Tagen nach 
dem Jultag noch weitere Opfer und Unternehmungen folgten. 
Der Huldigung solcher Unterkönige entspricht die feierliche Er¬ 
hebung des kirdilichcn Narrenkönigs Herodes und in den volks- 
tümlidien Herodesspielen die (besonders im Norden sehr häufige) 
Episode, daß die Heiligen Drei Könige (oder dodi der 
„Schwarze“) dem Herodes auf den Knien huldigen müssen; im 
Sternspiel von Halland geschieht dies unter dem Gesang: 

Ja, de offrade honom det rödaste guld , 

Vor at han skulle vara dem nädig och huldJ ao ) 


117 ) Vgl. u. a. G. Schierghof er, Altbayerns Umrilte und Leonhardi- 
fahrten. München 1913, S. 4 ff., 57 ff. Die häufige Sitte, daß nur Ledige 
reiten dürfen, sowie die Verbindung mit Heischeritten und Pferderennen 
deuten auf alten Kultbrauch. 

,18 ) Vgl. die Schilderung eines Delfter Spiels vom Jahre 1498 in 
Bleyswijks „Beschrijvinge der Stadt Delft“ 1667, hl.203. 

,,B ) Vgl. Nils Lid, Jolesveinar 29. 

,2 °) Bert Möller, Stjärngossar og trettondagsspel . Malmö 1917; 
Wiers-Jenssen 46 L; dort weitere Beispiele S. 52 ff. 


n* 
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Wenn wir überdies in vielen skandinavischen Julspielen deutliche 
Reste von Tötungsriten finden, so liegt es nahe, diese mit den 
erwähnten Opfern des Julkönigs in Verbindung zu bringen. 

In dein überaus altertümlichen Sternspiel von Ber¬ 
gen, das seit 1600 bezeugt ist, das von Spielscharen veranstal¬ 
tet wurde, die sich oft bekämpften, in dem der „Stern“ an einer 
horizontalen Stange wie ein Rad um seine Achse, und zwar aus¬ 
drücklich „mit der Sonne“, gedreht wurde, in diesem Sternspiel 
befand sich folgendes „komisches Intermezzo“: Josef, der hier, 
die Rolle des Judas als Geldeinsammler hatte und mit einem 
Buckel und einer Axt versehen war, lag wie tot auf dem Boden; 
da trat der Sternkönig zu ihm, nahm die Axt und weckte ihn mit 
dem stereotypen „ Stander op, Josef!“. Darauf sprang Josef auf, 
während der König sang: 

„ ... Med Jet samme oksen svinges. 

Saa svinger jag mig rundt i ring, 
og halsen paa dig knaekkes .“ 

Hierauf drehte sich der König und hackte Josef dreimal in 
seinen Buckel. Josef stürzte, der König warf die Axt fort und 
nahm wieder den Stern, und dann sangen die Könige über dem 
liegenden Josef: 

„Aa stakkars Josefmand! 

Han hiev forfaerdet , han, 
i sind og hu! 

I svende, galer nu! 

I ville dode 
den kjaere sode“ 

Da springt Josef wieder auf, legt sich die Axt auf den Nacken 
und geht auf und ab. 1?l ) 

Wenn Wiers-Jenssen diese Szene „unverständlich“ und 
ohne Parallele findet, so übersieht er, daß es sich hier um eine 
ganz ähnliche Tötungsszene handelt wie die, in deren Mittelpunkt 
sonst gewöhnlich der pelzbeklcidcte Judas oder der Julboek 
steht. Letzterer, der in den skandinavischen Ländern zu den 
verbreitetsten dämonischen Begleitern der Sternsinger zählt, ist 
mitunter eine Figur aus Stroh (so in Uppland, Schweden; s. Key- 


1J1 ) Wiers-Jenssen 66 ff. 
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land 71); verbreiteter aber als der „Halmbock“ ist der mimisch 
dargestellte Julbock (s. bei Keyland Abb. S. 72), der zur 
Gruppe der deutschen Habergaiß, Klapperbock, Erbsenbär gehört, 
die nach Mannhardt (II, 201) „die lebendigen Gegenbilder, aus 
gleicher Wurzel hervorgewachsenen Seitenstücke zu den halb 
bocksgestaltigen Gesellen bilden, deren Gesängen die Tragödie 
ihren ersten Ursprung und Namen verdankt“. Vom Sternknaben¬ 
aufzug in Västmannland lesen wir bei Keyland (S. 82): „Jul- 
bocken sprang efter och skrämde de unga flickorna , var han kom 
in.“ In Värmland (Keyland Abb. S. 94, 101, 103, 105) erscheint 
der Julbock wie der deutsche Schimmel achtbeinig (vgl. Odins 
Roß). In Deutschland trägt der Klapperbock manchmal den 
Namen „Knecht Ruprecht“. Vermutlich steckt in dieser Gestalt 
mehr als ein altes Fruchtbarkeitstier. Der Bock steht als Geister¬ 
wesen in engster Beziehung zu den Männerbünden, denen er, 
wie die Züricher „Böcke“ zeigen, sogar den Namen geben konnte. 
Daß soziale Gruppen ihren Namen von Tierdämonen nehmen, 
ist vielfach belegt; Höfler erklärt dies durch die Beziehung der 
Männerbünde zum Tierkult. Manche Sternknabenlieder im 
schwedischen Bohuslän und auf Öland enthalten noch Andeutun¬ 
gen eines Weihnachtsaufzuges, bei dem ein Bock auf einem Boot 
eine Rolle spielte (vgl. auf Öland den Kehrreim: „Sä lade de 
bocken i bäten“ s. Almgren, Hällristningar 76). Eine solche 
„bukkevisa “, von zwei Burschen („Vater“ und „Sohn“) gesungen, 
hat sich auch in Bergen erhalten: darin ist von Tötung und. 
Wiedererstehung eines Bockes auf einem Boot die Rede. 122 ) 

Nicht selten werden solche Lieder durch dramatisch-mimisches 
Spiel begleitet. So wurde im schwedischen Bohuslän noch 1927* 
folgender Sternknabenbrauch beobachtet (Nils Lid, Jolesveinar 
S. 31): „Es waren 8 bis 10 Knaben, in weiße Hemden und weiße 
Spitzmützen mit buntem Papier darauf gekleidet. Einer von 
ihnen war als ,Bock 6 gekleidet mit einem großen weißen Bart 
und mit einer ,Masse Bockshörnern 6 . Er hatte kein weißes 
Hemd. Dieser Bock trug eine Holzkeule [!] in der Hand. Einer 
der Weißgekleideten war ,Josef 6 und einer war .Judas mit dem 
Sack 6 . . .“ In diesem Aufzug gingen sie von Haus zu Haus und 
sangen dabei folgendes Lied: 

m ) N. Nicolaysen, Den norske bukkevise , Historisk Tidskrift 3, 
3, 1895, S. 212 ff.; Nils Lid, Joleband 47 ff. — Ein dom von Bohuslän ver¬ 
wandtes Lied, das noch 1860 in Bergen gebraucht wurde, verzeichnet Feil- 
ber g, Jul II, 231 f. 



408 


Das Königspiel 


Und Josef und der Bock die beginnen einen Tanz. 

Die tanzen so sachte und alles geht galant. 

Und Josef schlug nach dem Bock und der fiel um 
(Lag da, als ob er tot wäre). 

Und wir kleideten unseren Bode in einen roten Mantel, 

Das taten wir alles, weil unser Bock tot dalag. 

Und wir kleideten unseren Bock in einen weißen Mantel, 
Und das taten wir alles, weil unser Bock eine Leiche lag. 

Und wir kleideten unseren Bock in einen schwarzen Mantel, 
das machten wir alles, weil unser Bock auferstehen sollte. 

Und der steht auf und rauft (?) seinen Bart, 

und sdilägt seine Hörner in jede fünf[zehn]te Wand. 

An dieser Stelle des Liedes ging der „Bock“ in die Knie und 
schlug seine Keule gegen den Boden. Zwei weitere Strophen 
behandeln nodi das Betteln (Heischen) des Judas und schließen 
mit einem Dank für die erhaltenen Geschenke. Nach anderen 
Beschreibungen aus Südschweden wird das ganze Sternlied durch 
dramatisches Spiel kommentiert (Mannhardt II, 196 f.), an der 
betreffenden Stelle fällt der Bock nieder und stellt sich tot, am 
Schluß wird er wieder lebendig und stößt die Umstehenden 
(Nilsson, Fester 269). In Norwegen ist dieses Spiel am zweiten 
und dritten Weihnachtstag üblich; dabei ist der dämonische 
Charakter deutlich gewahrt: nach dem Volksglauben besteht die 
Gefahr, daß der Darsteller des Bockes vom Teufel geholt wird 
(Nilsson, Fester 270). An Stelle des im Norden sonst vor¬ 
herrschenden Bockes tritt in Dänemark der Bär oder das 
„hvegehors“; letzteres kommt den in Deutschland und England 
vorwiegenden pferdegestaltigen Dämonen (Hobby-hörses) näher. 
Reste alter Opfer mischen sich in solchen Bräuchen offenbar mit 
kultischen Königspielen der oben bezeichneten drei Typen. Den 
Übergang zum anthropomorphen Opfer zeigen Spiele, in welchen 
eine pelzgekleidetc Gestalt (Judas) die Rolle des Bockes spielt; 
so finden wir in einem Sternlied von Mandal (Wiers-Jenssen 
50 ff.) zu dem Vers „St. Stephen han satte sine fugler paa vand “ 
die Spielanweisung: „Den shindklaedte laegger sig ned“ und zu 
Simeons „ Stander op/“ die Anweisung: „ Den shindklaedte reiser 
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s/g.“ (Interessant ist, wie hier der offenbar neue Text den ur¬ 
sprünglichen Zusammenhang mit der dramatischen Handlung 
verloren hat.) Die volkstümlichen Hcrodcsspiele scheinen z. T. 
unmittelbar an solche alte Kultdramen angeknüpft zu haben. 123 ) 

Zusammenfassend kann als ziemlich sicheres Ergebnis unserer 
Untersuchung über das Herodesspiel festgehalten werden: Die 
Anregung kam über die Narrenfeste aus einem heidnischen 
Königspiel, das zu den weihnachtlichen Kultspielen der dämoni- 

m ) Vielleicht liegen hier auch die letzten Wurzeln der mittelalter¬ 
lichen Danielspiele, die uns in zwei schon ganz literarischen 
Fassungen des 12. jb. überliefert sind. Das eine wurde von Studenten der 
Kathedrale von Beauvais verfaßt, offenbar für eine Aufführung zur Weih¬ 
nachtszeit, nach Chambers’ Vermutung (II, 60) zum Tag der asinaria 
jesta. Das andere, weniger liturgische, aber trotzdem (auch nach Youngs 
Annahme) ursprünglichere ist unter dem Namen des Hilarius überliefert 
(Y o u n g , Drama II, 276 ff.); hier ist die Ähnlichkeit mit dem altertüm¬ 
lichen Königspiel besonders auffallend: Königseinzug, Tötung des Balthasar, 
Thronbesteigung des Siegers Darius. Daß der letztere, als Wüterich dar¬ 
gestellt, durch die Gestalt des rasenden Hcrodes beeinflußt sein dürfte, hat 
Young (Drama II, 288) erkannt. Ein Ursprung der Danielspiele aus der 
Ordo Prophetarum ist jedenfalls kaum vorstellbar. — Es sei hier noch er¬ 
wähnt, daß der Kindermörder Herodes mit Hcrodes Antipas, der Johannes 
den Täufer köpfen ließ, indcntifizicrt wurde; vgl. Hisloria Josephi Fabri 
Lignarii (cd. Tischendorf) c. VIII, S. 125: „Seel satanas ivit retulitque (hoc) 
Herodi Magno , patri Archelai. Idemque hic Herodes (erat) qui capite 
truncari iussit Johannem amicum et cognatum meum“ Nun fallen die beiden 
Johanncstage gewiß nicht zufällig auf Sommer- und Winter-Sonnenwende. 
Johannes der Jünger wieder ist mit dem Pferdepatron Stephanus verbunden, 
für die beide im frühen Mittelalter die Sitte des Minnetrinkens belegt ist; 
und bei Stephanus (Staf/an stalledräng) , der im Stern- und Herodesspiel 
auftaucht, ist der Zusammenhang mit germanischen Kultbräuchen der Jul- 
zcit ganz sicher (vgl. Nils Lid, Jolesveinar c. I). Der Tanz mit dem Kopf 
fllerodias-Salome) gehörte zweifellos zum Jahresdrama vieler Völker. 
J. E. Harri so n hat diese Frage untersucht (The llead of John Baptist. 
The Clussical Review 1916, S. 216 ff.) und die These aufgestellt, der Tanz der 
Tochter der Herodias mit dem Haupte Johannes des Täufers sei, mulatis 
tu nt an dis. der rituelle Tanz der Agave mit dem Haupte des Penthens; das 
sei im Grunde der Tanz des neuen Jahres-Dämons mit dem Haupte des er¬ 
schlagenen alten Jahres. Johannes galt bezeichnenderweise auch als Douhlette 
Christi! Harrison weist überdies darauf hin, daß der Kopf zum Fest des 
Geburtstages des Königs gebracht wird; Geburtstag und Todestag fielen aber 
bei der Nachfolge des Königdämons notwendigerweise zusammen. Das 
Essen eines Eberkopfes am Weihnachts- und St. Johanncsnhcnd bringt sie 
mit der Tötung eines theriomorphen Dämons in Verbindung. In Rußland 
tritt der Frühlingsgott Yarilo in den verschiedensten Gestalten auf, bald als 
Pferd, bald als kleines Kind, bald als Jüngling, bald als altes Weib; als 
Jüngling aber trägt er ein menschliches Haupt in seiner Rechten; vgl. 
George Calderon, Slavonic Elements in Creek Religion , Class. Rev. 
1913, S. 80; Ephemenko in den Anmerk, zu den Yarilo-Gesängen in 
9y Rysskia Narodnaya Lirika “ von Glnzunov S. 98; Harrison, Class. Rev. 
1916, 219 ff. — Wir geben diese Hypothesen mit allem Vorbehalt wieder. 
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sehen Bünde gehörte. Wesentliche Züge der Herodesgestalt wie 
auch der Handlung wurden von da ins Kirchendrama über¬ 
nommen. Die Vermutung liegt nahe, daß Tötung und Nachfolge 
des Königs auch schon im heidnischen Spiel vorgebildet waren, 
daß es sich also um ein kultisches Jahresdrama (bzw. Reste eines 
solchen) handelte. Damit könnte die Initiation der den dämoni¬ 
schen Bünden geweihten (d. h. während der Festzeit geborenen) 
Kinder (Raub und „Tötung“) verbunden gewesen sein — oder 
vielleicht die Initiation eines auserwählten Kindes, das den 
kommenden, neuen Jahresdämon verkörperte? 


ESELSFEST UND PROPHETENSPIEL 

S p a n k e (Neuphilol. Mitt. 31, 1930, 148) hat die Ver¬ 
mutung ausgesprochen, die Subdiakone hätten den Spitznamen 
„Stulti“ geführt, woraus vielleicht die „ Missa stultorum “ ab¬ 
zuleiten wäre; der Asinus sei demnach als Repräsentant der 
Subdiakone anzusehen, wie etwa der Mulus als solcher der 
Abiturienten gilt, bevor sie die Universität bezogen haben. Daß 
dem Eselsfest (Fete de VAne) eine Art Initiationsbrauch zu¬ 
grunde liegt, möchte ich nicht für ausgeschlossen hallen. Das 
Fortbestehen männerbündischer Riten bei Mönchen und Kle¬ 
rikern ist durchaus wahrscheinlich. 

Jedenfalls wird bei diesen Festen die Eselsmaske bzw. ein 
Esel, sei es ein echter oder ein künstlicher, ein „ hobby-ass “ von 
Anfang an eine Rolle gespielt haben. 12 ') Audi die Eselsprosen, 
deren ernste Fassung von Pierre de Corbeil (vor 1222) im 
Missale von Sens gewiß nidit ursprünglich ist (wie z. B. Tisdel 
S. 334 annimmt), setzen offenbar das Auftreten eines Esels 
voraus. In einem Officium des 13. Jahrhunderts aus Beauvais 
weist die Überschrift „Conductus quando asinus adducitur “ aus- 
drücklich darauf hin. In Autun wurde das Führen des Esels 
ad processionem und die cantilena super dictum asinurn 1411 
verboten. Mitunter linden wir den Esel als Reittier des Narren- 
bisdiofs; so nach der aus dem Anfang des 15. Jahrhunderts 

124 ) Eine bildliche Darstellung der Eselsprozession aus Ms. 5055 fol.40 
der Bibi, de VArsenal bringt J. J. Witkowski, L'art profane a Veglise 
II (Etranger), Paris 1908, Abb. S. 36 (ebenda S. 35). Zum Esclsfest vgl. 
Du Cange, Glossarium unter „ Festtim asinorum“; A. Heuser, Zf. 
Pliilos. u. katliol. Theologie N. F. 11, Bonn 1850, S. 162 ff.; Tisdel 333 ff.; 
Chambers M. St. I, 331 ff. 
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stammenden Beschreibung des Johannes II u ß in seinem Trac- 
tatus de precatione Dci: 125 ) „Quantum autern quarnque mani¬ 
festem licentiam in ccclesia eommittant larvas induentes — sicut 
ipse quoque adolescens proh dolor larva fui [!] — quis Pragae 
describat? Narnque clericum monstrosis vestibus indutum ja- 
cientes episcopum im p o nun t a s i n a c , facie ad cau- 
dam conversa , in ecclesiam eum ad missam ducunt . . . Vidi 
quoque eum (asinum) aras suffienten et pederti sursum tollen - 
tem audivique magna voce clamantern: bu! . . . Deinde vidi 
clericos cucullos pellicios aversa parte induentes et in ecclesia 
tripudiantes etc.“ Weitere Beispiele verzeichnet Chambers (I, 

331) . Manches läßt den Schluß zu, daß in vereinzelten Fällen 
der dominus festi mit dem Esel identisch war, so wenn die Chor¬ 
knaben von Sens ihren Bischof „öne“ nennen (Chambers I, 

332) . Nach Analogie des Schimmelreiters und Hobby-hörse wäre 
die theriomorphe Form das ursprüngliche, die Spaltung in Rei¬ 
ter und Reittier sekundär. (Vgl. auch den Julebisp.) 

Ch a in bers (I, 330) hält einen Zusammenhang des Narren¬ 
esels mit dem Cervulus der Kalenden für möglich. Da, wie wir 
gesehen haben, auch die Hirschmaske, Geweih und Hörner, auf 
jene Bräuche zurückführen, die von den kultischen Bünden zu 
den Jahresfesten, im Winter oder Frühjahr, geübt wurden 
(Horn-dance , Narrengewcili), gewinnt diese Vermutung an 
Wahrscheinlichkeit. 120 ) Die Art der Tiermasken variiert bei ver¬ 
schiedenen Bünden. Lokale Verschiedenheiten im Brauchtum 
werden damit zu erklären sein. Hobby-horse , Schimmel, Bode 
usw. ähneln übrigens häufig mehr einem Esel. Für das Auf¬ 
treten des Esels als soldien bei brauditümlidien Umzügen sei der 
„Anklöpfelesel“, wie er etwa in Tirol zur Adventzeit umzieht, 
als Beispiel angeführt: „Zwei Bursdien, die mit einem Leiladien 
überdeckt sind und einen künstlichen Eselskopf vor sidi tragen, 
bilden den ,Anklöpfel-Eser. Er wird an einem Halfter von 
einem als ,Inntaler Wirt 4 gekleideten Burschen geführt und 
trägt einen als ,Fuhrmann‘ angezogenen Reiter. Ein großes Ge¬ 
folge von Zigeunern, Landstreichern, Hexen, Zillertaler Öl¬ 
trägern und Quacksalbern sowie ein ,Tierarzt 4 folgen ihm. Unter 

,as ) I, 302; vgL F. Palacky, Documenta Mag. Joannis Hus vitam 
illustrantia , Prag 1869, S. 722; Stumpfl, SchauspielinnHken 41 f. 

12ß ) Vgl. auch Thompson, The History of the Davit, the horned 
God oj the West, London 1929, der eine Verbindung mit prähistorischen 
Zeichnungen lierzustellen sucht, die Tänzer in Ilirschkostiinien mit Geweihen 
darstellen. 
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großem Lärm ziehen sie vor einen Bauernhof, wo dem Esel 
Wasser und Heu vorgesetzt wird. Das lehnt dieser aber mit kläg¬ 
lichem Geschrei ab. Nun überhäuft der ,Wirt fc den ,Fuhrmann 4 
mit Vorwürfen, daß er ihm den Esel krank geritten habe. Dieser 
bittet nun die Quacksalber und ölträger um Hilfe, worauf jene 
unter tollsten Ulken und unter den beißendsten Ausfällen auf 
alles Ungereimte, das während des Jahres vorfiel, vcrschiedent- 
liche Kuren an dem Esel versuchen. Da aber der Esel immer 
erbärmlicher schreit, muß endlich der Tierarzt eingreifen, der 
den Patienten auch glücklich gesund macht, wofür die ,Klöpflcr fc 
vom Bauern mit Brot, Butter, Käse und Schnaps bewirtet 
werden.“ ,27 ) Die Verwandtschaft mit dem „Pferdespicl“ ist 
offenkundig. Das „Rügen“ deutet auf eine hündische Veranstal¬ 
tung; Tierarzt und Heilung auf einen Tötungs- und Wieder¬ 
belebungsritus. Bemerkenswert ist, daß die griechischen Kalli- 
kantzaroi u. a. mit Eselsköpfen oder auf Eseln reitend auftreten 
(Lawson 203, 193). Dumezil führt Beispiele ähnlicher Bräuche 
bei den Bulgaren an (S. 43). 

Von solchem Brauchtum her wird der Anstoß zur Einführung 
des „Esels“ in kirchliche Zeremonien und Spiele ausgegangen sein. 
Schon die Popularität des P a 1 m e s e 1 s und die mit ihm ver¬ 
bundenen Volksbräuche können schwerlich anders erklärt 
werden. Zeugnisse der Palmeselprozession (mit Figur) reichen 
bis ins 10. Jahrhundert zurück (Gerhards Vita des Hl. Ulrich von 
Augsburg [f 973]):“) 

Beim Esel Balaams im Prophetenspiel wird es klar, daß der 
umgekehrte Weg, von der ernsten Kirchenfeier zum entarteten 
Brauchtum (den z. B. A. Gaste, Les Drames liturgiques de la 
Cathedrale de Rouen 1893, S. 20, annahm), nicht in Betracht 
kommt. Marius S e p e t (Les Prophetes du Christ , Paris 1878) 
hat als Quelle der Prophetae die pseudo-augustinische Predigt 
„contra Judaeos , Paganos et Arianos de Symbolo “ („Vos inquam 
convenio , o Judaei “, PL. XLII, 1117) nachgewiesen. 1 “ 0 ) Dieser 

127 ) Gera mb. Dt. Brauchtum S. 101 f. 

,28 ) Vgl. F. A. Hoeynck, Gesch. d. kirchl. Lit. d. Bistums Augsburg 
1889, S. 211; R. v. S trete. Der Palmesel. Zcitschr. d. dt. u. österr. 
Alpenver. 28, 1897, S. 136; Zibrt, Cesky Lyd II, 369, Anm. 86, zitiert einen 
Erlaß des Erzbischofs von Prag aus dem 14. Jh.: „de clericis ducentibus 
asinum in die palmarum“ 

,29 ) Neuerdings hat La P i a n a (S. 298 ff.) zu zeigen versucht, daß diese 
Predigt auf einer byzantinischen dramatischen Homilie fuße. Die Propheten¬ 
szene findet sich sowohl in Verbindung mit der Höllenfahrtszene wie mit 
der Verkündigungsszene in den von La Piana rekonstruierten byzantinischen 
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kirchlichen Quelle gegenüber bedeutet aber Balaarn eine 
Neuerung, die besonders im Text von Laon auffallen muß, wo 
alle übrigen Gestalten des pseudo-augustinisdien Sermo entnom¬ 
men sind. Chambers hat deshalb mit Recht die Frage auf¬ 
geworfen, ob nicht Balaam aus einem Einfluß des Narrenfestes 
auf das Prophetenspiel zu erklären sei, als ein Versuch, das 
brauchtiiinliche Erscheinen des Esels in der Kirche christlichen 
Zwecken dienstbar zu machen (II, 57). Ähnlich hat man ja auch 
andere Tiere amalgamiert (vgl. den Hahn beim Osterspiel, die 
Pferde zu Epiphanien und am Staffanstag, Böcke beim Hirten¬ 
spiel usf.). Auch Young (Drama II, 169 f.) weiß für Balaam 
keine andere Ableitung, nur glaubt er dem dramatischen Ordo 
Prophetarum als solchem ein höheres Alter zuschreihen zu müssen 
als dem Narrenfest, hält also den Esel im Prophetenspiel für 
interpoliert. Ist nun aber die Priorität brauchtümlicher „Narren“- 
Spiele erwiesen, so fragt es sich, ob Balaam bloß eine spätere 
Interpolation ist oder nicht vielmehr der Kern, um den nach¬ 
träglich das Prophetenspiel gebaut wurde. 

Der Text von Rouen, in einem Ordinarium aus dem 14. Jahr¬ 
hundert überliefert (Chambers II, 55), führt bezeichnenderweise 
den Titel: „ Ordo Processionis Asinorum “ und enthält die An¬ 
weisung: „si Festum Asinorum fiat, processio ordinetur post 
Terciam . Si non fiat Festum, tune fiat processio, ut nunc prae- 
notatur .“ Folgt das Prophetenspiel, in dem die Rolle des Balaam 
ganz die Form eines kleinen Volksdramas hat: „Duo missi a 
rege Balac dicant: Balaam, veni et fac . Tune Balaam, ornatus, 
sedens super asinam, habens calcaria, retineat lora et calcaribus 
percutiat asinam, et quidam iuvenis, habens alas, tenens gladiurn, 
obstet asinae. Quidam sub asina dicat [!]: cur me cum calcaribus 
miseram sic laeditis. Hoc dicto, Angelus ei dicat: de sine regis 
Balac praeceptum perficere .“ Ein ähnlicher Auftritt mit dem 
sprechenden Esel findet sich in dem älteren Text von Laon, aus 


dramatischen Trilogien. Ein Zusammenhang des mittelalterlichen Dramas 
mit dem lat. Sermo und (!) mit der griechisch-byzantinischen Ifomilic scheint 
tatsächlich daraus hervorzugehen, daß die irrtümliche Zuweisung der Worte 
Baruchs cap. III, V. 36 an Jeremias der byzantinischen Quelle entstammen 
muß (La Piana 307), daß ferner Israels Prophetie in dem lateinischen 
Sermo fehlt. Durch die Feststellung eines direkten byzantinischen Ein¬ 
flusses auf die Textgestaltung der mittelalterlichen Prophetenspiele wird 
aber die Frage nach dem ersten Anstoß zur dramatischen Darstellung nicht 
berührt. Dieser ist allen Anzeichen nach in dem Bestreben zu suchen, für 
volkstümliche Bräuche (Prozessionen) einen kirchlichen Ersatz zu schaffen. 
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einem Trophonarium des 13. Jahrhunderts (Ordo Prophetarum , 
ed. U. C h e v a 1 i e r, Ordinaires de VEglise de Laon XXXVI, 385; 
Chambers II, 53). Die Szene mit dem sprechenden Esel stand 
sichtlich im Mittelpunkt des Interesses. 130 ) 

Eine andere Gelegenheit, das volkstümliche Tier in die Kirche 
einzuführen, bot die Flucht nach Ägypten. In Beauvais z. B. 
wurde am 14. Januar ein Mädchen auf einem Esel in Prozession 
durch die Straßen nach der Kirche zum Hl. Stephan geführt, wo 
Jungfrau und Esel, an der rechten Seite des Altars stehend, der 
Messe beiwohnten, „In fine Missae Sacerdos versus ad populum 
vice he rnissa est , ter hinhamnabit; populus verso vice, Deo 
Gratias, ter respondebit, Hinhan, Hinhan, Hinhan “ („D u 
C a n g e „ Festum Asinorum“). Gerade solche Variationen schei¬ 
nen mir die Priorität des volkstümlichen Eselspiels zu beweisen. 

Aus dem Volksspiel (und nicht umgekehrt, wie Brink¬ 
mann, GRM. XVIII, 1930, 18 meint) möchte ich auch die 
Revueform der Prophetenszenen ableiten, sowohl die Form 
des Aufrufens durch den Procentor, wie sie ein Text von 
St. Martial de Limoges aus dem 11. Jahrhundert zeigt 131 ) (wobei 
ein möglicher Anschluß an die Lectio doch nicht die Priorität 
des Volksspiels ausschlicßen würde), als auch die Form der 
Selbstvorstellung, wie: „Ich bin der alte Balaam“ usw. Diese 
Revueform ist in den Spielen des Brauchtums, vor allem auch 
in den Schwerttanzspielen, so stereotyp, daß sie m. E. vom 
Ritual nicht zu trennen ist. 

Nun ist ein Zusammenhang der kirchlichen Eselsprozession 
mit den z. T. theriomorphen Maskenumzügen der Narrengesell¬ 
schaften besonders in Rouen sehr naheliegend, wo die weithin 
berühmten Coruiards (Cornards), kenntlich durch ihre Kappen 
mit Hörnern oder großen (Esels-)Ohren (!), das Maskenmonopol 
besaßen. Nach allem scheint die Annahme hinreichend begrün¬ 
det, daß die kirchlichen Eselsbräuche letzten Endes darauf zu¬ 
rückgehen, daß man — wie im Herodesspiel den anthropo- 
morphen Dominus Festi — hier das Reittier bzw. das therio- 
morplie Urbild des Narrenkönigs zu amalgamieren suchte. 


13°) -^j r er j nnern nns dabei des Volksglaubens, daß in den Zwölften 
die Tiere sprechen können, was mit dem Treiben tiergestaltiger Dämonen¬ 
scharen in der Julzeit Zusammenhängen mag. 

131 ) ed. E. de Coussemaker, Drames liturgiques du Moyen Age, 
1860, S. 11 ff. 
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Mit Sternspiel und Königspiel (Hcrodes) haben sich die 
eigentlich dramatisch fruchtbaren Elemente des geistlichen Weih¬ 
nachtdramas mit ziemlicher Sicherheit, wie ich glaube, als Pro¬ 
dukte einer christlichen Amalgamierung germanischer Kultspiele 
bestimmen lassen. Von den kirchlichen Weihnachtsoffizien bleibt 
noch das Officium Pastorum zu untersuchen. Da dieses sonder¬ 
barerweise im Liber de officiis ecclesiasticis des Johann von 
Avranchcs im 11. Jahrhundert nicht erwähnt wird, wäre es an 
sich nicht ausgeschlossen, daß es sich hier um eine spätere, rein 
kirchliche Schöpfung handelt, und zwar um eine sekundäre Nach¬ 
bildung des Osterspiels. Eine direkte Ableitung aus der Liturgie 
war hier nicht einmal innerhalb der Hypothese vom liturgischen 
Ursprung des mittelalterlichen Dramas möglich. Die Antiphon 
„Quem vidistis , Pastorcs die schon in einem Liber Responsalis 
des 9. Jahrhunderts (Sancti Gregorii Papae /. Opera omnia , 
Paris 1705, S. 742) erscheint, konnte zwar in einer Aufteilung 
auf Cantor und Chor (seit wann?) ,32 ) unter Umständen einen 
„dramatischen Keim“ bieten; doch blieb, wie Young (gegen Anz) 
festgcstellt hat, hier eine Entwicklung aus! 1S3 ) Dasselbe gilt für 
die Interrogalio „ Pastores , quidnam vidistis “ und für Notkers 
Weihnachtstropus „Ilodie cantandus dessen Eingang dramatisch 
wirkt. 134 ) 

Textgeschichtlich betrachtet bildet den Kern des liturgischen 
Hirtenspiels der Tropus „ Quem quaeritis in praesepe 9 pastores , 
dicite'\ der vielleicht im 10. Jahrhundert für den Introitus der 
3. Weihnachtsmesse geschaffen wurde (Böhme, Weihnachtspiel 
S. 36): eine deutliche Kontrafaktur zum Ostertropus! Auch sonst 
wurde das Officium Pastorum genau dem Officium Sepulchri 
nachgebildet. Wie dort das Grab, so ist hier die Krippe der 
Mittelpunkt; den Engeln dort entsprechen hier die Obstetrices y 


132 ) Vgl. E. Marte ne, De antiquis ecclesiae ritibus libri quattuor, 
Rotomagi 1700: „ Finita niissa, sacerdos, qui missam cantaverit , vertat se 
versus pastores et dicat: Quem vidistis , pastores? Dicite , annunciate nobis in 
terris , quis apparuit? Pastores respondeant: Natum vidimus etc“ (Böhme, 
Weihnachtspiel S. 30 f.); aber diese Form mag sehr spät sein. 

133 ) Transactions of the Wisconsin Academy oj Sciences XVII, 1914, 
S. 344 ff. 

m ) Vgl. A. Schuh ig er. Die Sängerschule St. Gallens, Einsicdeln 
1858, S. 60; Young, Off. Past. S. 367; C r c i z e n a c li I, 57. 
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die die Geburt verkünden; an die Stelle der zum Grabe ziehen¬ 
den Marien tritt der Zug der Hirten. Wir haben es also mit einer 
durchaus sekundären Übertragung zu tun (vgl. Böhme, Weih¬ 
nachtsspiel S. 32 ff.). 

Bisher war man ziemlich allgemein der Ansicht, daß dieser 
textlichen Kontrafaktur eine stumme Krippenszene voraus¬ 
gegangen sei. „Die Krippenszene“, sagt Brinkmann (Ursprung 
29), „die sich bisher stumm vollzog, hat feste dramatische Gestalt 
gewonnen, in getreuer Nachbildung der Visitatio “ (ähnlich 
Böhme, Weihnachtspiel S. 94). Trotzdem blieb es aber „rätsel¬ 
haft, wie dann die Grabesszene mit dem Quem quaeritis so un¬ 
geheuer befruchtend wird“ (Böhme), was doch auch die Musik 
nicht recht erklären könnte. 

Die Krippenverehrung als solche ist in der christlichen Kirche 
sehr alt. Sie nahm ihren Ausgang von Bethlehem, wo sie sich 
bis ins 3. Jahrhundert zurückverfolgen läßt (Young, Off. Fast. 
335 ff.). Früh scheint man auch Figuren der heiligen Familie 
aufgestellt zu haben. Zu einem dramatischen Ausbau ist es aber, 
soviel wir sehen können, doch erst im germanischen Kulturkreis 
gekommen, zu einer Zeit, da sich die Kirche um die Verdrängung 
außerkirchlicher Kultbräuchc dieser „jüngeren“ Völker bemühen 
mußte. Mit einer Anknüpfung an einen vorchristlichen Kult¬ 
brauch ist also auch hier als Möglichkeit zu rechnen. 

Nun erwähnt schon Gerb oh von Reichersberg 
im 12. Jahrhundert Wiegcnspiele, die auf eine volkstüm¬ 
liche Form deuten. In seinem Buche „De investigatione 
Antichristi “ heißt es in dem Kapitel über Kirchenspiele: 
„Exhibent praeterea imaginaliter et salvatoris infantiae cuna - 
bula , parvuli vagiturn , puerperae virginis matronalem habi- 
tum . . .“ Während sich, wie die Überlieferung zeigt, das 
liturgische Officium Pastorum erstaunlich wenig verbreitet hat 
und stets vom Magierspiel überschattet, ja von diesem z. T. 
ganz aufgesogen wurde (Young, Urania II, 20), hat dieses Wiegen 
des Kindes (bzw. die Weihnachtskrippe) vor allem in den ger¬ 
manischen Ländern im Mittelalter eine ungeheure Volkstümlich¬ 
keit erlangt, was sich, wie Young zugeben muß (Drama II, 27), 
weder aus römischer Tradition, noch aus dem Kirchendrama, 
noch aus der frühen kirchlichen Kunst erklären läßt. Daß erst 
die bekannte Episode im Lehen des Franz von Assisi vom 
Jahre 1223 den Anstoß gegeben haben soll, wird durch das eben 
zitierte, fast ein Jahrhundert ältere Zeugnis widerlegt, abgesehen 



Das Kindelwiegen 


417 


davon, daß auch Franz von Assisi die Erlaubnis zur Krippen- 
aufstelluug ausdrücklich mit Rücksicht auf die Volksfrömmigkeit 
bekam. 

Neben den Weihnachtspielen, in denen die Drei Könige die 
Hauptrolle spielen, haben sich im Mittelalter volkstümliche, aber 
auch kirchliche Spiele ausgebildet, in denen die Könige ganz 
fehlen und das Kindelwiegen im Mittelpunkt steht: so ein Erlauer 
„Ludus incunabilis Christi “ aus dem 15. Jahrhundert (K. F. 
Kummer, Erlauer Spiele, Wien 1882, S. 5 ff.), ein hessisches 
Weihnachtspiel, gleichfalls noch aus dem 15. Jahrhundert (Fro- 
n i n g , Drama d. Mittelalters III, 904 ff.) und ein Sterzinger 
Spiel, das Vigil Räber 1511 aufgezeichnct hat (R. Jordan, 
Das Sterzinger Weihnachtspiel vom J. 1511 u. d. Hess. Weih- 
nachtsspiel, 29. Jahrcsber. d. Staatsobergymn. Krumau 1901/02, 
S. 1 ff.). In der überlieferten Form sind diese Spiele natürlich 
Erzeugnisse des ausgehenden Mittelalters. Die Darstellung einer 
Wiege (an Stelle der biblischen Krippe) aber deshalb als Produkt 
eines „besonders weit getriebenen spätinittelalterlichen Realis¬ 
mus“, bestenfalls auch als „Äußerung deutschen Gemüts“ anzu- 
sehen, 115 ) geht doch nicht an. Die Tatsache, daß in der christ¬ 
lichen (kirchlichen!) Kunst die Wiege sich erst im 14. Jahrhun¬ 
dert durchsetzt, 138 ) kann nichts gegen Gerhohs Zeugnis aus dem 
12. Jahrhundert sagen. Mag auch die Textgestaltung etwa des 
Erlauer Ludus incunabilis nicht über das 14. Jahrhundert zurück¬ 
reichen, so muß doch die Spieltradition selbst viel älter sein. Die 
kirchliche Form ist übrigens hier in Erlau, wo es sich offensichtlich 
um die Amalgamierung eines volkstümlichen Spiels handelt, 
nicht uninteressant. In langer Prozession ziehen die Beteiligten 
ein, an der Spitze die Juden, dann Musik, darauf Josef und 
Maria auf einem Esel, ihnen trägt die obstetrix die Wiege und 
andere Requisiten nach, und den Abschluß bilden die Hirten; 
vorgefülirt wird dann bloß das Kindelwiegen, wobei die Ver¬ 
sammelten fleißig ,muz dem lägelein “ Josefs trinken. 

Sehen wir uns die zahlreichen Nachrichten über den mittel¬ 
alterlichen Brauch des Kindelwiegens näher an, 137 ) so gewinnen 

,M ) Vgl. L. Berlhoid, Die Kindelwiegenspiele, Beitr. z. Gesell, d. 
dl. Sprache etc. ed. Sievcrs 56, 1932, S. 208 ff., 221. 

136 ) S. G. Rietschel, Weihnachten in Kirche, Kunst u. Volksleben; 
B e r t h o 1 d a. a. O. S. 35. 

137 ) Vgl. n. a. K. Weinhold, Weihnachtspiel und Lieder aus Süd- 
deutschland und Schlesien, 2 Graz 1855, S. 49 ff.; Georg Hager, Die Weih¬ 
nachtskrippe, München 1902. 
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wir den Eindruck, daß hier die kirchliche Feier nicht der Aus¬ 
gangspunkt sein kann. Aus Tirol, wo das Wiegen im außer¬ 
kirchlichen Brauchtum bis ins 19. Jahrhundert fortlebte, besitzen 
wir einen merkwürdigen Bericht im Dommesnerbuch von Brixen, 
wonach das Kindelwiegen noch um 1550 am Nachmittag des 
Neujahrstages (!) im Dom abgehalten wurde. Der Mesner trug 
„eine kleine Wiege mit dem Kind darin auf den Seitenaltar der 
Kirche, zwei Domschüler schaukelten die Wiege, und die übrigen 
Domschüler sangen dazu vierstimmig: In dulce jubilo. War das 
Lied verklungen, begannen sie ein zweites: Puer natus est in 
Bethlehem , und singend zogen sie in ihr Heim; indessen reichte 
der Mesner das Kind in der Wiege den zahlreich sich heran¬ 
drängenden Kleinen zum Kusse“. 133 ) Andere Nachrichten be¬ 
zeugen, daß auch innerhalb der Kirchen Tänze um die Wiege 
sehr verbreitet waren. 139 ) Nach Joannes Boemus (1520) 
war es in Franken Brauch, daß Burschen und Mädchen um eine 
auf den Altar gestellte Puppe zum Gesang der älteren Leute 
Reigentänze aufführten. 1 * 0 ) E n o c h Widmans Chronik von 
Hof gibt folgende Beschreibung (S. 164): „Am heil. Christtage 
zur Vesper , da man nach alter gewohnheit das Kindlein Jesus 
wiegte , wie mans nennte , schlug der Organist das: Rcsonet in 
laudibus, in dulci iubilo , Joseph , lieber Joseph mein , hilf mir 
wiegen das Kindlein ein , u. s. io., welches der Chor sang , und 
schickten sich solche Gesänge wegen ihrer Proportion fast gar 
zum Tanze. Da pflegten denn die Knaben und Mädchen in der 
Kirche aufzuziehen und um den Altar zu tanzen , welches auch 
wohl alte Lappen tliäten , sich der fröhlichen Geburt äußerlicher - 
weise dadurch zu erfreuen und derselben sich zu erinnern , 
welches man damals den Pomwitzel-Tanz zu nennen pflegte .“ M1 ) 
Daß es sich bei den schlichten Melodien der hier genannten 
Krippenlieder „nicht um kirchliche Kunsterzeugnisse, sondern 

,3S ) A. Dürrer, Mittelalterliche Mysterienspiele in Tirol, Arch. f. d. 
Stud. d. n. Spr. 164, 1933, S. 164. 

130 > Dieser Brauch fand z. B. im Sächsischen Erzgebirge sogar in evan¬ 
gelische Kirchen Eingang: „Begleitet von allerlei volksbräuchlichem Bei¬ 
werk gab man dort noch zu Beginn des 19. Jahrhunderts Metten spiele, 
in denen als Engel und Hirten verkleidete Kinder auftraten und um die 
aufgestellte Wiege liedersingend herumtanzten“; H. Moser in Spaniers 
Deutscher Volkskunde S. 379. 

,4 °) De omnium gentium ritibus , Aug. Vind. 1520, 58b. Vgl. Aug. 
Hart mann, Weihnachtslied u. Weihnachtspiel in Oberbayem (Oberbayr. 
Arch. 34), München 1875, S. 44 ff. 

H1 ) Nach Alex. Tille, Die Geschichte der dt. Weihnacht, Leipzig 1893, 
S. 62. 
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um echtes Volksgut handelt, wie es vielleicht schon «eit ältester 
Zeit die bäurische Mutter ihrem Säugling vorsang, bis es auf die 
Wiege des Jesuskindes übertragen wurde“, hat man auf musik¬ 
historischer Seite erkannt. 142 ) Lach hat bei dem Lied „ Joseph , 
lieber nefe mein“, das dem Mönch von Salzburg (14. Jh.) zu¬ 
geschrieben wird, eine Verwandtschaft mit Alphornmelodien 
festgestellt, die ihrerseits eine merkwürdige Ähnlichkeit mit dem 
melodischen Bau der skandinavischen Tanz- und Balladen¬ 
melodien zeigen (Die österr. Alpen, ed. H. Leitmeier, Wien 1928, 
S. 343 f.). Weihnachtstänze in und außerhalb der Kirche sind 
überaus häufig 143 ) und gehen zweifellos zum großen Teil auf 
vorchristliche Tanzbräuchc zurück, wie vor allem die weihnacht¬ 
lichen Schwerttänze. 

Über das heidnisch-mittelalterliche Treiben während der 
Christmesse unterrichtet uns gut (wenn auch natürlich tendenziös) 
des evangelischen Franz Wessels, weiland Bürgermeisters 
der Stadt Stralsund, Schilderung des katholischen Gottesdienstes 
in Stralsund kurz vor der Kirchenverbesserung (nach einer alten 
Handschrift herausgegeben von E. H. Zober, Stralsund 1837) in 
einer Schrift, die den Titel führt: „ Etlike Stücke , wo idt vormals 
ihm pawestdhome mit dem gadesdenste thom Stralsunde gesthan , 
beth vp dadt jar 1523 . .. Anno J550.“ Da heißt es u. a.: „Dar 
was solch singendt , klingendt ;... Etlige van den groten hedden 
sick in fruwenkleder vorkledet 9 legen vndt seten manck denn 
fruwenn; etlige hedden sick heerdenwyß vthgemaket , hedden 
de eine einen groten hundt im stricke , de ander einen schapes 
bock , de drudde einen stinkenden zygenbock; noch ein ander 
ein sackpipe. So legen se ahn einem orde , dar freten se; so 
ahn einem andern orde 9 dar trunken se. Disse repen in der 
christmissen iegen einander , lepen de kerke vp vndt nedder in 
alle orde met den beesten vndt hedden ock vpgeblasene swine - 
vnd rinderblasenn vnd dar arueten (Erbsen) ynne; de Sprüngen 
se vp de lickstenen enttwey; dat bolderde lude 9 glich efte men 
ein rohr afschodt. Dede sick sus vp dadt ludeste vnd schuslikeste 
stellen konde , dadt was de beste. Dar gedantzet , gesprungen 9 
vndt so geschicket 9 oft se mit legion der duuel beseten werenn. 

142 ) Moser, Gesch. d. dt. Masik I, 166 ff. 

14S ) Im Pfarrdorf Tremnitz bei Eger z. B. war es nach einer Notiz aus 
dem Jahre 1620 Brauch, zu Weihnachten einen Lobtanz vor der Kirche auf¬ 
zuführen; vgl. Mitt. f. d. Gesch. d. Deutschen in Böhmen 33, 1895, 138. — 
Über den skandinavischen tf Juldans “ vgl. z. B. K e y 1 a n d 74 ff. 
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Dadt was de anfanck des vastelauendes; didt moste so geschenn 
im schine [!] alse de engeil den heerden de gebordt Christi vor - 
kundigeden , vndt dadt men dadt volck wakende heldt, dad se 
lachen musten [!].•. Nu weren ock uele vngenantenn vndt 
wagehelse , de plegen disse nacht dobelenn (Würfel spielen), de 
ock ivoll mit dem duuel buntenisse makeden; vnd des spalkes 
(Lärmen) so vele, dadt idt nicht möglich is tho erteilen . — De 
burlude vasteden den christauendt beth dath se de Sternen am 
hemmel segen; so drogen se garuen in de koppele efte sus in de 
lucht, dadt se de windt, sne, rip efte sus de lucht beschinen 
konde. Dadt hetede men des morgens Kindesvodt [!]; dadt 
deelde men des morgen allem vth, schloch eine garue 2 efter 3 
vth vndt gaf den swinen , ko gen, enten, gensen, dadt se alle des 
kindesvothes geneten scholdenn .“ 

Die Züge heidnischen Brauchtums sind sofort erkennbar: 
das Gehen in Frauenkleidern, das Schlagen mit erbsengefüllten 
Blasen, das „besessene“ Tanzen und Singen; kultisch mag auch 
das Lachen (ähnlich dem Ostergelächter) aufzufassen sein. Die 
Aufmachung als Hirtenspiel macht dem gegenüber einen durchaus 
sekundären, aitiologischen Eindruck. Vielleicht hat man damit 
die nach altem (vegetationsmagischen) Brauch mitgebrachten 
Tiere christlich „rechtfertigen“ wollen? 

Zum Stralsunder Bericht paßt eine Beschreibung der Christ- 
nachtfeier vom Ende des 18. Jahrhunderts in Heinrich Ludwig 
Fischers „Buch vom Aberglauben“ (Neue Auflage Leipzig 
1791, S. 330 f.): „Der Gottesdienst begann Morgens um 4 Uhr: 
Die Kirche war erleuchtet , es erschallten Music und lateinische 
Gesänge. Das Fest lodete eine Menge Menschen aus den benach¬ 
barten Bergstädten dahin , die sich mit Brandwein und Honig¬ 
kuchen reichlich zu versehen pflegten , um sich gegen die Kälte 
zu schützen und — das Christfest zu begehen. Die Kirche war 
gepfropft voll und der Lerm so groß , als wenn alle Trommeln 
eines Regiments auf einmal geschlagen würden. Der entsetzliche 
Dampf von Brandtwein , Lichtern und Tobac erfüllte die Kirdie 
und erstickte fast den einzigen nüchternen Mann , den Prediger. 
Dieser konnte wegen des erstaunlichen Getöses nicht reden , stand 
still und sähe von der Canzel herab den Unfug der Gemeinde. 
Brennende Lichter , die das besoffene Volk von den Leuchtern 
riß , flogen in der Kirche umher ... Andere wälzten sich mit 
Weibspersonen in öffentlicher Unzucht schamlos herum .“ — 
Hierzu ist zu bedenken, daß Fischer protestantische Christen im 
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Auge hatte. Von einer bloßen „Entartung“ kann da (auch wenn 
wir die tendenziöse Übertreibung des Berichterstatters in Rech¬ 
nung stellen) schwerlich die Rede sein. Es sei auf die verbreite¬ 
ten rituellen „Brautlager auf dem Ackerfelde“ (Mannhardt, W. 
u. F. 1, 480 ff.) und ähnliches verwiesen. „Die Rhönleute wälz¬ 
ten sich in der Christnacht auf ungedroschenem Stroh und 
mengten die ausgefallenen Erbsen unter die Aussaat, um ihr 
Gedeihen und Wachstum zu sichern“ (ebenda I, 484). In 
Schweden ist das paarweise Schlafen auf Stroh vielfach bis heute 
Julbrauch (vgl. Keyland 78 f.). Reste eines alten Hieros Gamos 
sind hier unverkennbar. Das Juistroh hat man auch in die 
Kirchen gebreitet; davon sagt Naogeorg in seinem „Päpsti- 
sdien Reich“ (1551, 4. Buch): 

In Schweden sich die Zeit auch frewen 
Mit stro die gantze Kirch bestrewen. 

Zwölß tag geht man da wie im mist 
Zum gedechtnis dem Herren Christ. 1 ") 

In Schweden finden wir überdies den Volksglauben, daß in der 
Jul nacht die Toten (!) in der Kirche ihren Gottesdienst halten 
(Keyland 21). 

Im 16. Jahrhundert, als man im Kampf gegen das Papsttum 
einen geschärften Blick für das Heidnische in der katholischen 
Kirche bekam, hat man die weihnachtlichen Tänze um den neu¬ 
geborenen Gott mit den Tänzen der Korybanten in Zusammen¬ 
hang gebracht. Die Reigentänze um die Puppe auf dem Altar, 
meint Boemus, und die Gesänge der Alten unterschieden sich 
kaum von der Ausgelassenheit der Korybanten in der Höhle des 
Berges Ida um das schreiende Zeusknäblein. 145 ) Tatsächlich ist 
die Ähnlichkeit mit griechischen Kultbräuchen kaum zu über¬ 
sehen. Als liknites, als Kind in der Wiege, weckten zur Winter¬ 
zeit die delphischen und attischen Thyaden den Dionysos; 
„Ammen“ werden schon bei Homer die ihn begleitenden Tän¬ 
zerinnen genannt. 148 ) Mit der Auffindung und Erweckung des 
Dionysoskindes begannen die Thyaden offenbar ihr winterliches 

,44 ) Zum Juistroh vgl. noch Weiser, Jul S. 33; Nilsson, 
Fester 191 ff. Eine christliche Ausdeutung dieser gewiß heidnischen Sitte 
hat schon der Presbyter Alsso um 1400 versucht; s. Usener, Religions- 
gesch. Unters. II, 1889, S. 60 f. 

14B ) Vgl. auch Naogeorgus, Regnum Papisticum , Basel 1553, S. 132. 

148 ) Vgl. Walter F. Otto, Dionysos, Mythos und Kultus, Frankf. a. M. 
1933, S. 77 ff. 
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Tanzfest, wobei die Wiederkehr des Gottes gerade zur Zeit des 
sich erneuernden Sonnenlichtes bedeutsam ist (Otto, Diony¬ 
sos 180). Daß die Ammen die Stelle von Müttern einnehmen, 
ist sehr wahrscheinlich; 147 ) Mutter und Sohn gehören ja im 
Dionysoskult eng zusammen. Daß Dionysos als Sohn des Zeus 
und einer Sterblichen (auch Jungfrau!) gilt, rückt ihn in die 
Nähe des christlichen Mythos, wie auch Tod und Auferstehung. 
Und wie die Korybanten das Dionysoskind umtanzen, so tanzen 
die Kureten ihren Waffentanz um das Zeusknäblein und die rö¬ 
mischen Salier um den neugeborenen Mars. Die Verwandtschaft 
dieser antiken Waffentänzer mit den germanischen Schwert¬ 
tänzern kultischer Männerbünde haben wir schon mehrfach be¬ 
tont. Solche indogermanische Parallelen lassen es doch nicht 
ausgeschlossen erscheinen, daß die Germanen ähnliche Kult¬ 
bräuche besessen haben. 

Daß die Kirche überhaupt ein Fest der Geburt Christi ein¬ 
geführt hat, war von Anfang an ein Zugeständnis an heidnische 
Bräuche. Noch Origines kennt ein solches Geburtsfest nicht; in 
seinem Kommentar zu Moses III betont er, daß die Christen nur 
den Todestag als natale feierten, an dem die Märtyrer und 
Christus, das Haupt derselben, ins ewige Leben eingingen 
(PG. 12, 495); der Tag der zeitlichen Geburt dagegen werde von 
den Gottlosen und Heiden gefeiert: „Soli peccatores super 
hujusmodi nativitate laetantur “ (Comm. in Matth. 14, 6; PG. 13, 
893 ff.). 14H ) Eine Wunderwiege (!), in der der Erlöser kommen 
soll, erwähnt schon 40 Jahre vor Christus Vergil in der 4. Ekloge. 
Daß alle diese heidnischen Vorstellungen von der Geburt des 
Kindes letzten Endes mit Sonnen- und Jahressymbolik Zu¬ 
sammenhängen, kann als sicher gelten. 140 ) 

Nun haben wir klare Belege, daß schon die heidnischen Ger¬ 
manen zur Zeit der Wintersonnenwende ein Fest gefeiert haben, 
das mit der christlichen Weihnacht zusammenfiel. „Die Angeln 44 , 
so berichtet der englische Historiker Beda (f 735) — und ich 
sehe keinen Grund, diesem germanisdien Gewährsmann zu miß¬ 
trauen —, „begannen ihr Jahr am achten Tage vor dem 1. Januar, 


147 > Hnrrison, Themis 135. 

148 ) Vgl. S. Bäum er, Das Fest der Geburt des Herrn in der alt- 
christlichen Liturgie, in Der Katholik, Zs. f. kathol. Wiss. u. kirchl. Leben 70, 
III. F.I, 1890, S. 2 ff. 

,49 ) Vgl. Eduard Norden, Die Geburt des Kindes, Geschichte einer 
religiösen Idee (Warburg-BibL III), Leipzig-Berlin 1924. 
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an welchem wir jetzt Christi Geburt feiern. Sie nannten die¬ 
selbe, uns jetzt heilige Nacht (ipsam noctem!), damals mit einem 
heidnischen Ausdruck Modranicht, id est matrum noctem 
(die Nacht der Mütter), wie wir vermuten wegen der Zeremo¬ 
nien, welche sie jene ganze Nacht hindurch begingen“ (De tem - 
porum ratione c. 5). 

Man hat diese Mutternacht mit germanischen Muttergotthei¬ 
ten, matres , in Verbindung gebracht sowie mit dem Umzug weib¬ 
licher Däraonengestalten (Berchta, Holle usw.) zur Julzeit. 150 ) 
Man darf wohl auch an das nordische disablot erinnern, das in 
die Julzeit fiel. Über das Fortwirken des Matronenkults in 
christlicher Zeit haben wir schon berichtet; dabei verwiesen wir 
auf die zum Mutterkult gehörige Dreiheit. Diese kann aber 
(wie z. B. die indischen Parallelen zeigen; vgl. Johansson, Dhi - 
säna) einer Einheit weichen (Mutter Erde oder ähnliches); beim 
Matronenkult wird dies durch Funde bestätigt. Ausgrabungen in 
der Trierer Gegend, im Hochwald und in der Eifel haben Ton¬ 
statuetten sitzender Muttergöttinnen zutage gefördert, „die bald 
ein Tier, bald ein menschliches Wickelkind auf ihrem Schoße 
hielten“ (Siegfried Loeschcke, Die Erforschung des Tempel¬ 
bezirkes im Altbachtale zu Trier, Berlin 1928, S. 9; hier Abb. 17: 
Tonstatuette einer jungen Mutter mit Wichelkind aus der Ka¬ 
pelle der Aveta. Siehe Anhang Taf. IV). 

Die schwierige und umstrittene Frage eines „Mutterkultes“ 
bei den Germanen soll hier nicht angeschnitten werden. Sicher 
scheint mir doch, daß die Vorstellung „Mutter und Kind“ auch 
im germanischen Kult eine Rolle gespielt hat. Aus primitiveren 
Formen, die in unserem Brauchtum und Volksglauben fort¬ 
wirken, läßt sich das erkennen. Wir verweisen auf die in den 
germanischen Ländern so verbreitete Vorstellung der Korn¬ 
mutter, die (wie Mannhardt, Mythologische Forschungen 
1884, S. 202 ff. gezeigt hat) der griechischen Demeter, der großen 
Mutter, verwandt ist. Sie stellt sich zur fahrenden (weißen) 
Frau, die dem Wilden Heer voranzieht. Daß Wölfe ihre Kinder 
sind (Mannhardt, Myth. Forsch. 296 ff.), scheint bemerkenswert, 
wenn wir an den Zusammenhang der männerbiindischen Ver¬ 
wandlungskulte mit der Werwolfvorstellung (Höflcr) denken 
und dazu etwa die isländische Volkssage stellen, wonach die 

150 ) Vgl. schon Chambers I, 231; Ernst Maas, Heilige Nacht, 
Germania, Korrespondenzbl. d. Römisch-German. Kommission XII, 1928, 
S. 59 ff. 
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Winterriesin Gryla (als Maske der Julaufzüge noch auf den 
Shetlandinseln üblich) die Mutter der Jolesveinar ist, jener dä¬ 
monischen Weihnachtsburschen, die in der Julzeit, vor allem in 
den Zwölften ihr Wesen treiben (jolereidi , Wilde Jagd, Toten¬ 
heerdarstellung der kultischen Männerbünde). 151 ) Dreizehn 
Jolesveinar werden nach der Sage von der Gryla geboren, der 
erste am dreizehnten Tag vor Jul, am Tag darauf der nächste 
and so fort bis zum Julabend, und in den folgenden Tagen bis 
zum Dreikönigstag (13dedagen) zogen sie fort. 152 ) Könnte das 
nicht mit dem oben besprochenen Kinderraub und der Vor¬ 
stellung einer dämonischen Prädestination der in der Julzeit 
(Zwölften) geborenen Kinder (Werwölfe, Kallikantzaroi) Zu¬ 
sammenhängen? 

Die Verbindung der nordischen Jolesveinar mit alten Vege¬ 
tationskulten hat Nils Lid an reichem Material nachgewiesen 
(Jolesveinar 1933). Seiner Meinung nach gehen der Juldämon 
Torre (an. f)orri) und die mit diesem im Grunde identische 
Sagenfigur „ kung Orre“, die im Mittelpunkt von Julspielen 
steht, auf Masken kultischer Winteraufzüge zurück. 1 “) Nun kann 
der Name dieses mittwinterlichen Vegetationsdämons nicht ge¬ 
trennt werden von jütländ. torre „Kind, kleines Tier usw.“. Die 
Darstellung einer Fruchtbarkeitsgottheit als Kind bzw. ihres 
Aufwachsens von Kind an (so z. B. in dem sehr altertümlichen 
Jahresdrama zu Vizye in Thrakien; s. o. S. 212 f.) ist ja ganz 
natürlich. Magnus Olsen hat dazu die Stelle im Grimnirlied 
herangezogen, wo es heißt: 

Albenheim gaben 

Die Äsen Freyr 

Vor Zeiten als Zahngeschenk. 154 ) 

Freyr-Froyr bedeutet eigentlich (wie Balder) „Herr“, entspricht 
evtl, dem Julkönig. Weiter kann dem hier nicht nachgegangen 

,51 ) Vgl. Nils Lid, Joleband 1928, S. 59 ff.; K. Maurer, Island. 
Volkssagen d. Gegenwart 1860, I, 54; Feilberg, Jul II, 374. 

16a ) Arnason, Isl. /jjödsögur og aejintyre I, Leipzig 1862, 219. 

1M ) »Det vil vel meir og meir visa seg at den heidne Kultus i stör mun 
har vore knytt til rituelle upptog som har grunnlaget sitt i tilsvarande 
folkcskikkar“; diese Auffassung Nils Lids (Jolesveinar 92) wird durch 
O. H ö f 1 e r s Untersuchungen vollauf bestätigt. 

,M ) Edda, übertragen von F. Genzmer (Thule 2), II (1922), 80. — 
Olsen, Hedenske kuliminder i norske stedsnavne I, 113 (Videnskaps- 
selskapets Skrifter II, hist, jilos. kl. 1914, 4). 
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werden. Wir sehen jedenfalls, daß alle diese germanischen Über¬ 
lieferungen und Bräuche sich im Gedanken an ein mittwinter¬ 
liches Jahresdrama und Königspiel gut zusaminenfügen. 

Ein Erntebrauch sei hier noch angeführt (nach Mann¬ 
hardt, Die Korndämonen 1868, S. 28): In Westpreußen 
wurde eine aus dem letzten Kornband hergestellte Figur 
„Bankart“ genannt; der letzten Kornbinderin rief man zu, sie 
werde ein Kind bekommen, worauf diese eine Geburt mimte (!), 
die Ankunft des Kindes ausgerufen wurde (jemand hinter der 
„Mutter“ ahmte das Schreien eines Neugeborenen nach), und 
endlich die Korn- oder Erdmutter das Kind einwickelte und 
unter allgemeinem Jubel ins Haus geführt wurde. 

Das wenige, das wir hier aus einem überreichen Material 
herausgegriffen haben, wird als Beweis für die Volkstümlichkeit 
und Altertümlichkeit der Mutter-Kind-Vorstellung genügen. 
Alte Wiegensagen und Wiegenbräuche machen es durchaus wahr¬ 
scheinlich, daß es bei den alten Mittwinterriten auch ein kultisch¬ 
symbolisches Kindelwiegen gegeben hat. 165 ) Ein Terrakotta¬ 
relief des Brit. Museums stellt dar, wie ein Satyr und eine 
Mänade tanzend das im Liknon liegende Dionysoskind zwischen 
sich schwingen, das Weintrauben, Blätter und Früchte aus der 
Schwinge wirft; dazu bemerkt Mannhardt (Myth. Forsch. 370): 
„Das Hin- und Herschütteln des Kindes wurde offenbar als eine 
Reinigung von bösen Mächten im Sinne der römischen Februatio 
gedacht, zugleich aber erhellt, daß der Säugling in strengem 
Parallelismus zu dem beim Dreschen aus der Hülse springenden 
Getreidekorn aufgefaßt ist.“ Sind auch Mannhardts vegetations¬ 
magische Auslegungen zweifellos zu einseitig, so spielt doch der 
Gedanke der Wachstumsförderung bei allen diesen Riten eine 
gewisse Rolle; und wir wissen, daß er beim germanischen Jul- 
fest nicht gefehlt hat. 

Nach alldem scheint es mir doch wenig glaubhaft, daß unser 
Kindelwiegen auf einer „Erfindung“ eines „poetischen Kopfes“ 
(Böhme, Weihnachtspiel 71) beruhen soll. „Die Julfeier (der 
Germanen)“, sagt Ne ekel (Balder 128), „steht unter dem 
Zeichen der sich zur Wiederkehr rüstenden Natur — des zur 
Heimkehr aufbrechenden, zur Auferstehung sich regenden oder 
zur Wiedergeburt heranwachsenden Gottes,“ und weiter: „Wenn 


1M ) Es darf hier an die „Wiege der Fruchtbarkeit“ erinnert werden, zu 
der Wilhelm Busch seine fromme Helene pilgern läßt. 
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wir nach der Bekehrung auch die Minne Christi finden (Krists 
minni), so weist dies, entsprechend wie bei Martin und bei 
Michael, auf ein weihnachtliches Opferfest, das als Feier der 
Geburt des Christengottes umgedeutet werden konnte.“ In An¬ 
betracht unserer Ergebnisse über den Ursprung des Osterdramas 
und der anderen Szenen des Weihnachtsdramas wird die Ver¬ 
mutung kaum zu gewagt sein, daß auch die Geburt des Kindes, 
vor allem das volkstümliche Wiegen des dramatischen Weih¬ 
nachtsrituals in vorchristlichen, germanischen Kultspielen vor¬ 
gebildet war. 

Die Kirche hätte es dann hier ebenso wie beim Osterfest 
möglichst vermieden, die zentrale Szene des heidnischen Kult¬ 
dramas in ihrer rituellen Form zu übernehmen, um so mehr, als 
es sich wahrscheinlich um ein Tanzspiel handelte; daher die Aus¬ 
hilfe mit einer Kontrafaktur der Oster -Visitatio. Das würde ver¬ 
ständlich machen, warum einerseits die Entwicklung der Szene 
hinter den anderen (aus dem Brauchtum gespeisten) Spielen des 
Weihnachtszyklus so stark zurückblieb, anderseits in Volks¬ 
schauspiel und Brauchtum das Kindelwiegen (als vorchristliche 
Ritualform) durchschlug. 
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So wenig diese Untersuchung auf Vollständigkeit und end¬ 
gültige Lösung aller berührten Fragen Anspruch erheben kann — 
daß die letzten Wurzeln unserer mittelalterlichen mimischen und 
dramatischen Kunst im germanischen Boden liegen, im vor¬ 
christlichen kultischen „Spiels-Brauch, das glaube ich erwiesen 
zu haben. Wieviel die christliche Kirche, indem sie amalgamie- 
rend und neuformend an diese Überlieferungen anknüpfte, Eige¬ 
nes zur Entwicklung beigetragen hat, sollte hier nicht untersucht 
werden. Unser Ziel war die Feststellung der Ursprünge, nicht 
sekundärer Einflüsse. 

Die Folgerungen, die sich daraus ergeben, daß sich die 
Theorie vom liturgischen Ursprung durch den Nachweis einer 
germanischen Kontinuität in den entscheidenden Szenen wider¬ 
legen ließ, können hier nur kurz angedeutet werden. Vor allem 
wird man den germanischen Anteil an Volksspiel und Volks¬ 
brauch ganz anders bestimmen können. Neue Wege eröffnen 
sich dann einer weiteren Erforschung der germanischen Kult¬ 
spiele: zur Rekonstruktion eines Jahresdramas, das zwischen Ur¬ 
formen der Bronzezeit und brauchtümlichen Restformen der 
christlichen Spätzeit eine Höhe erreicht haben muß, die gewiß 
alles eher als primitiv war. 

Aus derselben Einstellung heraus, die bei Behandlung des 
mittelalterlichen Dramas zur Verwechslung von Ursprung und 
Einfluß geführt hat, wird man versuchen, wo die vorchristlichen 
Wurzeln unbestreitbar sind, doch ihre Bodenständigkeit im 
germanischen Gebiet zu bezweifeln. Selbst O. Alm- 
gren, der die unerhört feste Kontinuität germanischer Bräuche 
seit der Bronzezeit so schlagend gezeigt hat, konnte der Ver¬ 
suchung nicht widerstehen, doch wenigstens für noch ältere 
Zeiten bei einer Reihe von kultischen Riten und Symbolen 
(rituelle Pflügung, Lebensbaum, Sonnenrad, Donneraxt, Götter¬ 
schiff, rituelle Hochzeit, rituelles Jahreszeitendrama) orienta¬ 
lische Herkunft anzunehmen (Felsz. 362 f.). Zwar sind manche 
Übereinstimmungen zwischen germanisdien und südlichen bzw. 
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östlichen Riten sehr auffallend, doch ist der Beweis keineswegs 
erbracht, daß hier Süd-Nord-Entlchnung vorliege und nicht Kon« 
vergenz oder aber Nord-Süd-Wanderung. — Jan de Vries 
(Altgerm. Religionsgesch. 1935, S. 150 ff.) hat neuerdings auf 
Übereinstimmungen zwischen thrakischem und germanischem 
Glauben hingewiesen, auf Züge des thrakischen Dionysos, die 
an Odin gemahnen, auf die griechischen Musen, die Charites und 
Moirai, „die sich kaum von den drei Nornen der nordgermani¬ 
schen oder den drei Matronen der rheinländischen Völker tren¬ 
nen lassen“, auf Fricco und Baldr und manches andere, das mit 
östlichen Überlieferungen (bis nach Italien) Ähnlichkeiten zeigt, 
und daraus geschlossen, es habe sich „demnach [??] aus dem 
Osten sowohl in vorgeschichtlicher wie in historischer Zeit ein 
fast ununterbrochener Kulturstrom über die germanische Welt 
ergossen“. Auch hier vermissen wir jede Begründung, und es ist 
bezeichnend, daß de Vries an Konvergenz nur dort denkt, wo 
ein germanischer Einfluß möglich erscheint. 

Obgleich vorgeschichtliche „Entlehnungen“ für unsere Frage 
nicht von unmittelbarer Bedeutung wären, so scheint es mir doch 
wichtig, die Zweifelhaftigkeit solcher voreiliger Vermutungen 
und Schlüsse hier ausdrücklich zu betonen. Da wir in dieser Ar¬ 
beit genügend Beispiele dafür kennengelernt haben, wie sehr 
eine apriorische Einstellung der Forschung gegen germanische 
Kontinuität blind machen konnte, werden wir gut daran tun, 
derartige Einfluß-Thesen mit größter Vorsicht aufzunehmen. 
Das Ex Oriente lux beruhte doch in der Kulturgeschichte mehr 
auf einem Glauben als auf Wissen, seine unbedingte Gültigkeit 
ist wissenschaftlich längst widerlegt. 

Von welcher Bedeutung die neue Lösung der Ursprungsfrage 
für das Verständnis von Wesen und Werden unserer mimischen 
und dramatischen Kunst überhaupt ist, das zu zeigen muß einer 
eigenen Untersuchung Vorbehalten bleiben. Eine vorläufige Skizze 
habe ich Anfang 1935 in zwei Vorträgen zu geben versucht, die 
unter dem Titel „Unser Kampf um ein deutsches Nationaltheater“ 
bei Junker und Dünnhaupt, Berlin, im Druck erschienen sind. 
Seither habe ich das Thema in Vorlesungen über „Wesen und 
Werden des deutschen Nationaldramas“ eingehender behandelt. 
Ich möchte aber diese Arbeit nicht schließen, ohne einen Punkt, 
der mir für die weitere Untersuchung besonders wichtig scheint, 
wenigstens zu streifen. 
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Man hatte gemeint, im „liturgischen Ursprung“ des mittel¬ 
alterlichen Dramas eine Parallele zum kultischen Ursprung 
der griechischen Tragödie entdeckt zu haben, ja wir können 
wohl sagen, daß zuallererst der Wunsch nach solcher Parallele 
Vater des „liturgischen“ Gedankens war. Dabei hat man über¬ 
sehen, daß parallele Voraussetzungen wohl im germanischen, 
nicht aber im christlichen Kult gegeben waren. Nach meiner 
Auffassung unterscheidet sich der christliche Kult vom heid¬ 
nischen sowohl der Griechen als der Germanen gerade dadurch, 
daß ihm im Grunde das eigentlich dramatische Element (im 
Sinne meiner Scheidung von Mimus und Drama) fehlt! Das 
hängt letzten Endes mit dem Unterschied von mythischem und 
geschichtlichem Denken zusammen. 

K. Th. P r e u ß hat in seiner Schrift „Der religiöse Gehalt 
der Mythen“ (Tübingen 1933, S. 6 ff.) hervorgehoben, daß für 
uns gerade darin, daß wir uns in den Gedankengängen der ge¬ 
stifteten Religionen bewegen, die Hauptschwierigkeit liegt, ur¬ 
tümliche Völker und Kulturen zu verstehen. Bei uns sind die 
religiösen Feste „im wesentlichen Erinnerungsfeiern und andere 
Gelegenheiten, das Vertrauen auf die Gottheit zu befestigen, 
während die eingeführten Sakramente kraft mystischer gött¬ 
licher Hilfe wirksam erscheinen. Eine Erinnerungsfeier ist aber 
eine bewußte Vergegenwärtigung eines früheren geschichtlichen 
Ereignisses, und die Ausübung eines Sakramentes die bewußte 
Wiederholung eines in geschichtlicher Zeit eingeführten Ritus.“ 

Ganz anders verhält es sich mit den mythischen Kulten ur¬ 
tümlicher Völker: An Stelle der Erinnerungsfeier steht da die 
konkrete Wirklichkeit der schöpferischen Kulthandlung (zur 
Messe vgl. o. S. 59, 73 ff.). Wenn auch den gestifteten Religionen 
nicht jede mythenbildende Kraft fehlt, so ruhen sie doch auf 
dem Wort, dem Buch, auf „biblischen“ Geschichten und Lehren, 
die historisch beglaubigt sind. Beim mythischen Kult fehlt dieses 
Geschichtliche. Die heilige Handlung ist hier, wie Grönbech 
am germanischen Ritualdrama dargelegt hat, „ein schöpferischer 
Akt, aus dem Götter und Menschen und alles hervorgehen“, aus 
dem nicht nur die Zukunft geboren, sondern auch die Ver¬ 
gangenheit erneuert wird: zur Bewahrung ihrer Wirklichkeit 
und Wirksamkeit als Kraftquelle des Menschen. Der mythische 
Mensch „nimmt sein Schicksal oder eigentlich das Schicksal 
seines Volkes hin, wie es sich in seinen Vorfahren offenbart, als 
seinen eigenen Willen, und statt auf das Vergangene zu rcagic- 
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ren, handelt er von ihm aus und formt es neu zu lebendiger 
Wirksamkeit“ (The Culture of the Teutons II, 262). Dieser Kult 
ist von Grund auf dramatisch. Er ruht nicht auf Berichten, 
nicht auf Geschichte. Es kommt gar nicht darauf an, eine „Ge¬ 
schichte“ zu erzählen oder darzustellen, sondern eine kultische 
Wirklichkeit (Handlung) zu erleben (vgl. Grönbech II, 222 f.). 

Wie sehr man bisher oft die mythischen Kulte vom Stand¬ 
punkt gestifteter Religionen aus mißverstanden hat, zeigt sich 
deutlich, wenn man dieser Darstellung Grönbechs etwa die Auf¬ 
fassung R. C. Flickingers vom Ursprung der griechischen 
Tragödie gegenüberstellt (The Greek Theater and its Drama , 
Chicago 2 1922, S. 162 ff.): Da die Choreuten, so schließt er, die 
Begleiter des Dionysos, Satyrn und Silene, darstellten, müßten 
ihre Gesänge meist die Form von Gebeten, Hymnen an den Gott 
gehabt haben; die Choreuten seien aber ursprünglich nicht diffe¬ 
renziert gewesen, nicht um dramatische y> impersonation 6 (Ver¬ 
körperung) habe es sich gehandelt, sondern trotz der Kostüme, 
die man sich bloß zu Ehren des Gottes angelegt habe, hätten die 
Choreuten als menschliche Verehrer des Gottes gesungen, nicht 
als Silene usf. Der Übergang zur Mimesis sei erst dadurch not¬ 
wendig geworden, daß Thespis selbst die Rolle eines Schau¬ 
spielers übernommen habe: nun konnten, wie Flickinger meint, 
auch die Choreuten sich nicht mehr als Anbeter in Verkleidung 
benehmen, sondern sie mußten jetzt nicht bloß so aussehen wie 
wirkliche Begleiter des Dionysos, vielmehr sich auch als solche 
aufführen. 

Man braucht nicht klassischer Philologe zu sein, um diese 
Auffassung als irrig zu erkennen. Sie wird dem Wesen mythi¬ 
scher Kulte keinesfalls gerecht. Der Grundfehler liegt m. E. 
darin, daß der dramatische Kult als Nachahmung (Mimus) miß¬ 
verstanden wird, offenbar weil das richtige Verständnis für 
„heilige Handlungen“ fehlt (vgl. darüber Höfler, K. G. I, 6 f.). 
Die u. a. von Wilamowitz vertretene Meinung, die Absicht 
des Kultus sei es gewesen, mit dem Gotte in Verbindung zu 
treten, um auf ihn einzuwirken, sei es um sein Wohlwollen zu 
gewinnen oder um seinen Zorn zu beschwichtigen, hat W. F. 
Otto (Dionysos 16 ff.) treffend als Produkt modernen Nützlich¬ 
keitssinnes charakterisiert. Otto Höfler hat nun an konkreten 
Fällen des germanischen Altertums den Primat der kultischen 
Handlung vor dem episch-phantasiemäßigen Mythos nachgewie¬ 
sen: Am Anfang steht nicht die blässeste Abstraktion, sondern 
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„die greifbare, blutvolle, den Menschen seelisch und leiblich 
fesselnde Kulthandlung 46 (K. G. I, 285). Audi dieser wohnt 
natürlich ein Sinn inne, aber kein abstrakter! Sir will nicht dar¬ 
legen, sondern wirken. Religiöse „Gedanken“ kommen auch hier 
zum Ausdruck, „nur muß der Weg vom Gedanken zur Ta! nicht 
erst über das bloße Wort, die Lehre, die Dichtung führen. Der 
religiöse Gedanke konnte auch ohne Umweg die heilige Hand¬ 
lung gestalten 44 (K. G. I, 7). In gewissem Sinne wird man also 
auch hier von Mythos sprechen können. Höfler meint im Grunde 
wohl das gleiche wie W. F. 0 11 o , der erklärt, auch der Kuli iih 
setze im ganzen einen wenigstens latenten Mythos voraus; ur¬ 
sprünglich hätte aber die Gottheit noch keine Geschichte gehabt, 
„die man erzählen und nachbilden konnte. Ihr Mythos lebte als 
kultische Handlung, in deren Bewegungen ihr Wesen und Tun 
sich gestalthaft ausprägte . .., lange bevor dieser stumme oder 
wortarme Mythos zu einem ausgesprochenen und dichterisch ge¬ 
stalteten geworden ist 44 (Dionysos 19 ff.). 

Wie wenig es sich hier aber um Nachahmung handelt, wird 
erst ganz klar, wenn wir uns das Wesen der von Höfler um¬ 
schriebenen germanischen Verwandlungskulte vor Augen halten: 
Ihre Träger, die Kultbünde, stellen nicht nur mimisch ihre 
Toten, die Ahnen (das Totenheer) dar, sie sind wirklich für die 
Dauer des Kultfestes mit diesen Mächten identisch und werden 
auch dafür genommen. Schon die Initiation in diese Bünde be¬ 
deutet die Aufnahme in die Gemeinschaft der — im prädualisti¬ 
schen Sinne fortlebenden— (großen) Ahnen. Das kultische Eins¬ 
werden mit diesen Mächten ist nicht bloß abstrakt gedacht, son¬ 
dern konkrete Wirklichkeit. Hier ist nicht Mimesis, sondern 
Identifizierung des Maskenträgers mit der Maske, ekstatische 
Verwandlung in das Dargestellte. In solchem „numinosen Er¬ 
lebnis 44 , das im Gegensatz zu unseren längst depotenzierten 
Geister- und Spukvorstellungen „den dunklen Keim hoher und 
höchster Entfaltung 44 in sich trägt (vgl. Rudolf Otto, Gottheit 
und Gottheiten der Arier, Gießen 1932, S. 9), erblicke ich die 
eigentliche Wurzel des Dramas! 

Es scheint mir klar, daß die christliche Religion diesen drama¬ 
tischen Kern (aus dem die Tragödie erwächst) nicht besitzt. 
Während im mythischen Kult die ursprüngliche heilige Hand¬ 
lung erst sekundär durch Formeln und mythische „Geschichten 44 
ergänzt wird — das Bedürfnis nach historischen Ursprungs- 
erklärungen tritt liier erst auf, wo ein mythischer Kult in 
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Epochen geschichtlichen Denkens hinüberreicht, man sucht dann 
die einst heiligen, jetzt magischen Bräuche geschichtlich zu be¬ 
gründen; so kam es seit dem Mittelalter zu den zahlreichen 
christlichen oder sonstigen Aitiologien unserer kultischen Jahres¬ 
bräuche, wohl auch zu den meisten der Gelübde-Sagen, auf die 
im ausgehenden Mittelalter die periodischen geistlichen Spiele 
zurückgeführt wurden; — während also im mythischen Kult die 
heilige Handlung das Primäre ist, entsteht im christlichen Kult 
ein „Spiel“ nur sekundär, um die biblische Lehre allegorisch oder 
die biblische Geschichte mimisch zu veranschaulichen, um das 
[Wort durch Bild und Handlung zu ergänzen. [Wenn R. Guar- 
d i n i (Vom Geist der Liturgie, Ecclesia Orans I, Freiburg i. B. 
1918, S. 69) die katholische Liturgie als ein „heiliges Spiel“ 
bezeichnet, „das die Seele vor Gott treibt“, so ist hier „Spiel“ 
überhaupt nicht im „theatralischen“, d. h. mimischen oder drama¬ 
tischen Sinne gebraucht, sondern im Sinne von Kinderspiel.] Das 
aber ist bestenfalls Mimus, nicht Drama im eigentlichen Sinne. Das 
mythische Kultdrama hat mit Mimesis ursprünglich nichts zu tun, 
weder in bezug auf eine Vergangenheit noch auf eine Zukunft; 
es ist weder episch-berichtend noch magisch-vorbildend im Sinne 
eines Analogiezaubers, es ist auch nicht aus mimischem Spieltrieb 
erwachsen! Das Ritualdrama besteht, wie Grönbech sagt, 
„vor allem aus rituellen Funktionen, die ihre Existenz und dra¬ 
matische Kraft nicht histrionisdien oder artistischen Impulsen 
verdanken“, aus „symbolischen Handlungen, in keiner Weise den 
angedeuteten Vorgang realistisch darstellend, konventionelle 
Gebärden vielmehr“, die erst allmählich sich mimischen Bewe¬ 
gungen und Haltungen annähern. Hier ist weder Allegorie noch 
Mimus, sondern dramatische „Vergegenwärtigung“ metaphysi¬ 
scher Wirklichkeit. 

Was man bisher bei den sog. Anfängen der mittelalterlichen 
Spiele als „dramatisches“ Wachstum betrachtet hat, erweist sich 
demnach als mimische Entwicklung. Diese ergab sich not¬ 
wendig aus der christlichen Historisierung der dramatischen Kult- 
Handlungen des Jahresdramas: So wurde etwa die „heilige 
Handlung“ von Tod und Auferstehung des Jahresgottes zur 
rememorativen Darstellung des historischen Leidens Christi, der 
kultische Frühlingswettlauf zum Wettlauf der Apostel, das 
Sonnenrad zum Stern der Magier, der Jahreskönig oder Dominus 
festi zum historischen König Herodes, die Geburt des Jahres¬ 
gottes zum Abbild der historischen Geburt Christi. Die durch 
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diese Historisierung eingelcitete mimische Entwicklung führte 
bei den religiösen Spielen des Spätmittelalters mehr und mehr 
zu einer episch-mimischen Auflösung der eigentlich dramatischen 
Elemente und in den biblisdien „Komödien“ und Allegorien der 
Reformationszeit zur endgültigen Lösung aus der kultisch-drama¬ 
tischen Überlieferung. Diese Entwicklung wurde also keineswegs 
erst durch volkstümlidi-mimisdie Einflüsse hervorgerufen, son¬ 
dern durch die christliche Historisierung, die dann audi eine 
Verquickung mit dem volkstümlichen Mimus ermöglichte. 


Alles das bedarf noch eingehender Untersuchung. Die Ge¬ 
schichte des abendländischen Dramas, die bisher, wie sich zeigt, 
ganz einseitig vom Standpunkt des Mimus geschrieben wurde, 
wird zweifellos eine bedeutende Korrektur erfahren. Dabei wird 
sich erweisen, wie wenig Geistesgeschichte und Volkskunde von¬ 
einander zu trennen sind! Nur von den Wurzeln her läßt sich 
organisches Wachstum verstehen. Daß solche Kontinuität auch 
für die Kunst gilt, wird freilich nur der zugeben, der erkannt 
hat, daß Kunst zutiefst „mit dem Entwicklungsleben jedes Volkes 
verwachsen“ ist: „Sein vom Sein des Volkes, Wesensform und 
zugleich wesengestaltendes Wachstum“ (Kolbenheyer, Neuland, 
1935, S. 113). Daß man die germanische Kontinuität unserer 
mimischen und dramatischen Kunst in weiten Kreisen der 
Wissenschaft nahezu völlig übersehen konnte, ist offenbar nur 
aus einer grundsätzlichen Einstellung zu erklären, die auch auf 
anderen Gebieten den volkhaften germanischen Kräften nicht 
gerecht wurde. 
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Abkürzungen: 


ADB. = Allgemeine Deutsche Biographie 
AfdA. = Anzeiger für deutsches Altertum 
BA. = Bühnen- bzw. Spiel-Anweisung 
DLZ. = Deutsche Litcraturzeilung, Berlin 
DNL. = Deutsche National-Litteratur, hg. von J. Kürschner 
Fsp. = Fastnachtspiel 

GRM. = Germanisch-Romanische Monatsschrift 
MA. = Mittelalter; ma. == mittelalterlich 
MG. = Monumenta Germaniae Historica ed. G. H. Pertz 
Osp. = Osterspiel 

PMLA. = Publications of tlie Modem Language Association of America 
Psp. = Passionsspiel 

SA. = Sonder-Abdruck 

SB. = Sitzungsberichte 
Vk. = Volkskunde 
Wb. = Wörterbuch 

Wsp. = Weihnachtspiel 
ZfdA. == Zeitschrift für deutsches Altertum 
ZfdPli. = Zeitschrift für deutsche Philologie 
ZfrPh. = Zeitschrift für romanische Philologie 


ZfVk. = Zeitschrift (des Vereins) für Volkskunde 


Sperrungen und Zusätze in eckigen Klammern bei 
Zitaten stammen in der Regel von mir; ebenso Übersetzungen fremd¬ 
sprachiger Texte, soweit nichts anderes angegeben ist. 



NAMEN- UND SACHVERZEICHNIS 

(* = Anmerkung) 


Abbeville 57 
Abele speien 262, 297 
Aberglauben VIII, 198 
Abington, Kloster 65 
actio de sponsu 18 
Aqvamedha 32, 305*, 332 
Adam de la Haie 300 f., Spiel von der 
ßlättcrlaube 333, 397 
Adam von Bremen 32, 254, 381 
Adhemar von Chabannes 88 
Adonis 215 

A dornt io Cmcis 61 ff., 219 
Aethelvold, Bischof von Winchester 
(seit 963) 64 
Aetheria, Äbtissin 61 
Agapen 130*, 148 
Agni 219* 

Agobert von Lyon 110 
Aitiologien, christliche 49, 99 
Albertus Magnus 275 
Alcuin 74, 157 
Alleluja 77 ff. 

Allerseelen 346* 

Aisfelder Psp. (1501 u. 1517) 229, l 
231 f„ 235, 263, 295 ff„ 310 
Alsso, Presbyter 99 
„Alte“ 110, 207, 212, 285 
Altercat io Ecclesiae et Synagogae 206 j 
Amalar von Metz 59, 74 f. 
Amalgamierung 63, 86, 89, 91 ff., 133, : 

149 f., 159, 202, 331, 338 f., 373, 382 
Anna Perenna 208 
Ansingen 358 
Antichrist 54 

Apollinaris Sidonius 103 
Aristophancs 24, 252* 

Aristoteles 23 

Arzt, Arztspiel 17, 222 ff., 230 ff., 244, j 
337; s. auch Doktor 
Attis 215, 216, 249, 334 f. 

Auferstehung 196, 255, Ostern 67 ff. 
Augustinus 93, 107*, 128, 131, 148 ff. 

Bacubert 192* 

Baldr 181, 216, 249, 335, 427 
Ballade 83 ff., 173 ff. 


Ballata (ital.) 53 
Ballspiel 136 

Baluzius, Stephanus 110, 113, 171 
Bär 266 

Bärenspiel 26* (Basken), 153, 157 
Barbiere 225 f., Barbieren 282 f., bar - 
batus 242, 312, 324 
Barking, Kloster 63*, 69*, 73 
Basel, Fastnachtsbrauch 20 
Basken (Cavalcades f Masquerades) 
26, 189, 286, 291 
Basilius, Hl. 130 
Beatus Rhenanus 348 
Bebel, Facetien 9 
Beda (t 735) 101, 332, 346*, 422 
Begräbnisriten 200 ff., 219 ff., 255 f. 
(Initiation) 

Belethus, Johannes 383 
Benediklbeurer Osp., Psp. (13./14. Jh.) 

229, 294 f., 316 
Beowulf 397 
Berchta 423 
Bergen, Sternspiel 406 
Berliner Osp. 237, 299 
Bernhard von Clairvaux 115 
Berufsschauspieler 6, 9, 57, 227 
Bilsen, Magierspiel (11. Jh.) 375 ff., 
382 

Bischofspiel 388 
blot 194; s. auch Opfer 
böhrn. Osp. 241 ff., 312 
Bocmus, Joannes 201, 281*, 322, 

368*, 418 

Bogenschütze 187(*), 212 f., Abb. le 
Bohnenkönig 387 

Bonifatius 66, 96, 100, 117, 152, 199, 
219 

Bovi 180 

Brautraub 184 f., 210 
Brunnensprung 342 
Biunner ßartlispiel 16 
Buckel 277 f„ 278*, 315 
bukolische Lyrik 301 f. 

Bünde 24 (Zuni); s. Männerbünde 
Burchard von Worms 144, 155 
Byzanz, relig. Drama 49 f., 334*, 412* 
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Calu$arii (Rumänien) 243*, 279 
cervulum facere 187, 393, 411; 6. 
Hirschspiel 

Chanteloup, Waller de 166, 302 
Charivari 16 f., 32, 270* 

Christkindel 210*, 265 
clerici vagantes 56, 88 
Comedia Bile 8f. 

Commedia erudita 10 
Commedia delVarte 10, 389* 
Conflictus veris et hiemis 206; 
s. Sommer-Winter-Streit 

dad-sisas 157 f. 
dämonisch VIII 
Dämonentisch 99 f., 199, 333 
Dämonenumzüge 346; s. Heische¬ 
gang, Wilde Jagd 
Danielspiel 409* 

Demeter 99*, 340, 423 
Depositio Crucis 61 ff., 75, 219 
Dietrich von Bern 210* 

Dionysos 23 f., 99*, 205*, 208, 213 ff„ 
259, 304, 332, 421 f., 425, 427, 429 
disablot , disir 332, 423 
Dodckahemeron 347; s. Zwölften 
Doktor 14, 214, 223*, 259 f., 286, 290, 
315, 319; Doktor Eisenhart 234, 
250, 258 

Dominus festi 384, 387 ff., 399, 414 
Drachen 191, 285; Drachenkämpfe 
210*; Drachenlötung 282 
Drama IX, 32 ff., 60, 428 ff.; Ritual- 
drama 194 ff.; Ursprung in Indien 
247* 

Drei Könige 351, 354 ff., 356 
Dreikönigspiel 284, 354 (Chester), 
355, 405 (Umzug), Spanien: 53, 
54*; s. Magierspiel, Sternspiel 

Echternach, Springprozession 133 ff. 
Eckhart, der treue 292 f., 382 
Edda 80*; Eddisches Drama 42, 195 f., 
306* 

Ekkehard IV. von St. Gallen 84*, 88, 
385 

Ekstase VIII, 168, 381 
Elegienkomödien 9 
Eligius 172 

Elevatio Crucis 61 ff., 75, 67 ff. (als 
Mysterienfeier), 221, 331 
Elias, Prophet 49 (Darstellung seiner 
Himmelfahrt) 

St. Elined 147*, 168, 202 
Eine, Roussillon 188 
Eostre 216 
Eqmrria 208, 321 


Erasmus Alberus 251* 

Erlaucr Ospp. (15. Jh.) 229, 231 ff„ 
295 f^ 298 f., 310, 318, 330 
Erlauer ludus incunabilis 417 
Esel Balaam 412, Eselsmaske 392, 
Abb. 4; Eselsfest 410 ff. 

Eskimo, Sommer-Wintcr-Kampf 203 
Esten, Waldmannfest 207 f. 

Eudes de Sully, Bischof von Paris 
384 

Evermarus, HI. 293*; Evermar-Spiel 
in Russon 187* 

Färöer-Tänze 134 f., 141, 182, 349; 

Balladen 83, 175; Hirschspicl 185 
Fasching-Begraben 200 f., 335 
Faschingrennen, Murau 271, 291 
Fasten 221* 

Fastnacht, Etymologie 21; Brauch 19 
Fastnachtspiel 3 ff. (Ursprung), 233 f., 
291, 395* 

Fastnachtverbrennen 338* 
Fclszeichnungen, nordische 29*, 125, 
160*, 187*, 203, 204*, 211 f., 335, 
369 ff„ 370*, 407, Abb. 1 
Feuer 219 (Feuerweihe), 368 (Sonn- 
wend, Jul) 

Fischart, Johann 225, 251* 

Fischer, Heinr. Ludw. „Buch vom 
Aberglauben“ 420 
Fleury 65 

Flurumgang (Amalgamierung) 97, 
124 

Franck, Sebastian 218, 221, 322, 329* 
Frankfurter Dirigierrolle fD.] 

(14. Jh.) 229, 295, 312 
Franz von Assisi 416 
Freising, Magierspiel (11. Jh.) 375 ff. 
Frejus, Schiffswagcnumzug 213 
Frosch 251* 

Galfridus de Vino salvo 9 
Gandliarven 185, 247* 

Gärtner 50* (Szene im hyznntin. 

Drama), 317ff. 

Geburtsfest des Gottes 422 
Geige, Ursprung 85* 

Geißlerliedcr 53, 114* 

Geistertisch 99 f., 199, 333 
Gelage in Kirchen u. auf Friedhöfen 
147 ff^ 192 
Gent 65 

Gerbert, Vetus liturgia alemarwica 
350 

Gerlioh von Reichersberg 54, 113, 
374, 416 f. 
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Gerichtsspiel 16, 202 f. 

Gemianos von Konstantinopel 50 
Gesang d. Germanen 102 ff. 

Gilden 157 

Giraldus Cambrensis 147*, 168, 177, ! 
203 

Gisaldi, Lilio 8 
Glocken 280, 369, 396 
Glöckler 349, 359 ff., 396 
Glücksrad 369 

Goliath 213 (im belgischen Karneval) 
Gothikon 178 (gotisches Weihnacht¬ 
spiel) 

Grablegung Christi 61, 63, 219; 
s. Depositio 

Gregor d. Gr. 91, 93, 96, 152, 178 
Grosseteste, Bischof von Lincoln 101, 
150*, 166 
Gryla 276, 424 


Hacco, Hache 293* 

Hahn 338*, 392 (Mimus) 

Ilakon, König (934—960) 348 
Haller Psp. (1511) 267, 295 
Heiligenkult 98 
Heiligenspiele 161 

Heischegänge 266, 276, 330, 343, 355, 
356, 361, 388, 408 
Heliand 404 
Helgi-Lieder 196, 211 
Hephaistos 336 f. 

Herlekin 341 (wilde Jagd), 381*, 403 
(Herodesspiel), 333 (Hielekin im 
Spiel von der Bliittcrlaube) 
Herodes 48*, 54, 343, 363, 373 ff., 381 
(Julkönig), 398, 402 f., 405, 409 f., 
409* (Herodes Antipas) 

Herodins 123*, 381, 409* 

Herold 291 f. 

Herrad von Landsberg, Äbtissin von 
Hohenburg 73, 164* 

Hessisches Wsp. (15. Jh.) 417 
Hexen 141 (Kult u. Tänze); 267, 
333* (Hexenprozesse) 

Ilieros Gainos (s. Hochzeit, hl.) 
Hincmar von Reims 153, 157 
Hinken 323 ff., 339 (Teufel) 

Hirsch 187* (Bronzezeit); Hirsch¬ 
spiel 185 ff., 304, 372 (Cora-India- 
ner), 411 

Hirtenspiel 351 (Officium), 404, 415, 
420 

Histrionen 11*, 57, 162, 228 
Hobby-Ass 410; s. Esclsmaske 
Hobby-Ilorse 23 (gricch. Komödie), 
26 (Basken), 187 (Horn-dance), 


189 ff., 191 (Ailgna), 213 (Frcjus), 
222, 249*, 270, 272 f., 276, 279 (Ru¬ 
mänien), 285 (Mummers* Play), 
289 f., 292, 306*, 313, 327, 395 
(Frankreich), 408, 411 
Hochzeit, Heilige (tVpog 196, 

210 f M 300, 304, Abb. lef 
Hochzeitsbrauch, Fsp. 17 
Hofnarr 397 
Holle, Frau 22, 423 
Hölle 340; Höllenfahrt 50, 341, 412* 
Honorius von Autun 132 
Horn-dance von Abbots Bromley 187, 
272 

Hörner 339* (Teufel), 392, 395* (Cor- 
nards) 

Huß, Johannes 411 

Ignazios, Diakon von Konstantino¬ 
pel 49 

Indien 205 (Sommer-Winter-Streit), 
247* (Ursprung d. Dramas); s. 
Agvamedha, Agni , Gandharven, 
Maruts Rigveda, Rudra-Civa, 
Veda 

Initiation 16 f., 254 f^ 257 ff., 281 ff„ 
327, 410 

Innsbrucker Osp. (14. Jh.) 229, 231 ff., 
237, 262 f., 279, 293, 295, 298, 318, 
330 

Isengrind 401 
Isis 91, 212 

Italien, geistliche Spiele 52 f.; Tanz 
140; Herodcsspiele 377 (*) 

Jacques de Vitry 140 f. 

Jahresdrama 33, 196, 210 f., 216, 259, 
315 f., 321, 335, 424 f.; Abb. lef; 
s. auch Thrakien 
Jerusalem 52, 215 (Hl. Grab) 

Jodler 80 ff. 

Johann von Amberg 226 
Johann von Avranches, Erzbischof 
von Rouen 351, 415 
Johannes von Dainaskos 49 
Johannes Decanus 386 
Johannes Diakonus 115 
Johannes der Täufer 98, 381, 409* 
Jolesveitiar 277, 296, 424 
Joseph, III. 50, 406 (Sternspiel) 

Judas 202, 276, 285, 357, 363, 406 
Jul 344 ff„ 367, 425 
Julbier 348* 

Julbock 180, 187*, 189, 276, 363, 373, 
406 f., 408, Abb. 5 
Julebisp 389, 403 
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Julfeuer 368 

Julkönig 387, 405 f., Herodes 381 
Julspiele 349 
Juistroh 185, 421 
Jul-Umritte 404 

Kalenden 385 

Kallikantzaroi 185, 278, 326, 347, 412, 
424 

Kampfspiele 208 f. (der Jungmann¬ 
schaften) 

Karl d. Gr. 89, 109, 116, 206 
Katherina von Sutton, Äbtissin von 
Barking 69*, 73 
Kentauren 185, 243 
Keule 270, 362*, 391, 407; s. auch 
Kolben; Keulentanz: Abb. 3 
Kindelwiegen 417 f., 425 
Kinderbischof 379 
Kinderrauh 277 f., 401 
Kirchenerlässe als Quellen 104* 
Kirchengelage 147 IT., 150 (England) 
Kirchenmusik 77, 102 ff. 
Kirchentänze 107* f., 129 ff. 
Kirchhoftänze 95, 128 ff. 

Klagen 211 (Klageszene), 334 
Kleidertausch 164*, 302 
Klosterneuburg 63 (Grablegung) 
Knecht 226, 267, 286 f. 

Knecht Rubin 284 

Knecht Ruprecht 265 f., 270, 273, 
277 f., 288, 357, 362*, 401, 407 
Knochenbaum 323 f. 

Kolben 282; s. Keule 
Kolbenheyer, E. G. 33, 432 
Kölbigk 170 ff. (Tanzwunder) 
Kölbigker Tanzverse 173 IT. 
Kolumban 79, 94, 348* 

Komik 5*, 31 f., 56, 58 
Komödie 23 f., 214, 315, 319 (griech.). 
König 302, 387 (dominus festi); 
König u. Königin (de rege et 
regina) 166, 302 f. 

König Orre 204, 405, 424 
Königspiel 162, 252 f. (böhmisches), 
382, 398 ff. 

Königstötung 213 f., 253, 399 
Konik (Pferdeumzug in Galizien) 
189, 270 
Kore 340 

Korybanten 362*, 421 f. 

Kostrubonko (Kleinrußland) 220 
Krippenverehrung 416 
Kudrun 250* 

Kuhreigen 81 ff. 

Kult, kultisch VIII, 428 ff. 


Kultkleidung 257, 362 
Kureten 136*, 208, 243, 422 
Kyrieleison 92, 111 f., 155 

Lachen 31 (magisch), 154, 156 (Lu¬ 
perealien), 420 
Langobarden 16, 124, 324 
Largum sero 99 
Lauden 52, 86* 

Lebensrute 277; s. Schlagen 
Leich 78, 119, 122 f., 124*, 364* (Kuh¬ 
reigen) 

Leo IV., Papst 154 
Licentia Fescennia 31 
Lichterkappen 359 f., 363 
Liknites (Thrakien, Dionysos) 213, 
421 

Liknon 425 

Liturgie 47 (Rückbildungen), 54* 
(mozarabische), 59, 73 f. (rememo- 
rative Auffassung), 91, 230 (Rück¬ 
bildungen) 

Liutprand von Cremona 49 
Loki 219* 

Lords of Mis-rule 190 
Lübener Bruchst. eines Rubinspiels 
233, 296 

Luperealien 22, 31, 156, 297 
Lurcn 84* 

Mädchenraub 184 
Mädchenversteigerung 185 
Magie VIII, 243 f. 

Magierspiel 352, 373; s. Dreikönig¬ 
spiel 

Maibaum 200 f. 

Maibraut 201, 302 ff., Maibrautpaar 

211 

Mai grafenspiele 203 f., 210 
Maikönig 257, 325 
Maileben 319*, 303 
Mamurius Veturius 208, 210*, 321, 
• 327 

Männerbünde 14 ff. (Fsp.), 25* (Iro¬ 
kesen), 100, 122, 185 (Dumezil), 
192 (Schwerttanz), 199, 208, 210*, 
243, 256, 284, 326, 343*, 348(*), 361, 
362*, 382, 394, 400 f. (Dumezil), 
422, 424 

Marcsuitis, Äbtissin von Schildesche 

; 97 

Maria Magdalena 307, 312*, 317 IT.; 

s. auch Gärtner 
Marien, drei 331, 333, Abb. 8 
Marienklage 334 
Mars 208, 321, 422 
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Martial, Hl. 138 
Martin, St. 98, 360* 

Maruts 208, 243 
masca 21 

Masken 15 f., 24 ff. (Zuni), 26 (Wo¬ 
gulen), 197*, 271, 374 (des Hero- 
des); s. Tiermasken 
Maskenrecht der Bünde 15 
Maslickar 235 ff., 287, 295 f., 316 
Matres 331 ff., 423 
Matronen 332, 346, 423, 427, Abb. 7 
Medizinmänner 243, 245 (Indien), 
247, 255, 287, 362, 400 
Medizinsack 280 
Mcgalithdenkmäler 169 f. 

Mellitus, Bischof 93, 96 
Menestrier, El. Fr. 138 
Menhir 95, 170 
Menschenopfer 254 
Messe 59 (kein Drama), 73 (allego¬ 
rische Erklärung) 

Mctsikfest (bei den Esten) 207 f. 
Mettenspiel 418* 

Mexiko 252 

Mimen 160, 163 ff., 228, 282, 290, 
362* 

Mimus 5 ff., 11 (Volksmimus), 195, 
244, 247, 392 
mimus calvus 391 
Minnetrinken 153 f., 348*, 426 
Mirakelspiel 157 
Missa Praesanctificatorum 62 
modra niht (modranoht) 346, 423 
Mohr, Mohrenkönig 357 f n 389* 
Montserrat 111, 139 
Morolf 226 

Mummers * Plays 14, 213, 223*, 250, 
277, 285 f„ *289, 291, 314 ff., 349, 
402 f. 

Murauer Faschingrennen 271 f., 291 
Muri, Osterspiel 229, 306 f., 316 
Mutterkult 332, 423, Abb. 6 
Mysterienspiele 46 f. 

Mythologie 195 f., 199 
Mythos und Kultus 428 ff. 


Naogeorg, Thomas (Kirchmeycr) 
63*, 142, 421 

Narr 16, 57, 187, 256, 258, 263, 267, 
282, 291, 362*, 391 ff., 393 (Etymo¬ 
logie) 

Narrenfeste 162, 190 ff., 378, 383 ff. 
Narrengesellschaften 8, 391 ff., 394, 
395 (Frankreich) 

Narrenkönig 377, 379, 382 
Nehelherger Rauhnachtspiel 362 


I Neidhart 82*, 218, 328* 

Neidhartspiel 14, 234, 328*, 329* 
Neocorus 175 
Nerthus 125, 304, 394 
Netz 21 (Wiedergänger); Netzbube, 
Netzmasken 279 
Neufeuer 65 f., 219 
Nevers, Herodesspiel 374 f. 

Nikolaus, St. 265, 360* 

Notfeuer 97 

Notker Balbulus 77 f., 80, 82, 85 f., 
90, 114, 415 

Nürnberg 19 (Fsp., Fastnachtlauf), 
20 (Schembart) 

Oberufer, Wsp. 363 ff., 403 
Odin 211, 247, 248*, 272, 281*, 324, 
332 f„ 348*, 427; s. auch Wodan 
Odo von Sully, Bischof von Paris 
140*, 145 

Olaus Magnus 203, 340, 348*, 404 f. 

I Opfer in Uppsala 196; Opferbräuche 
96 ff.; Opferfest 348; s. blot 
Orre s. König Orre 
Osiris 212, 215, 334 
ostara, ostarun 85, 216 ff. 

Osterfest 215 ff. 

Osterfeuer 66 

Ostergelächter 31, 156, 217 
Osterkerze 66, 219 
Osterliturgie 61 ff. 

Ostertänze 137 f. 

Ostertropus 85, 336*; s. Tropen 
Osterwettlauf 218, 319 ff. 

Oxford 167 

Padua, Herodesspiel (13. Jli.) 377, 
379 f. 

Palmesel 412 
Parzival 393 
Passah 215 f. 

Passionsspiele 161; Passion Christi 
216 

Pastourcllendichlung 262 f., 300 f. 
Pauli, Joh.: „Schimpf u. Ernst“ 217 
Pentatonik 83 ff. 

Perchten 27 f., 259 f., 286, 342, 360 
Periodische Spiele 343* 

Pfarrkircher Psp. (1486) 332 
Pferd als Totendämon 273 
Pfordegcstalt, Pferdefuß des Teufels 
269, 339 (*) 

Pferdeopfer 405 

Pferdespiel 270 ff., 305*, 313; s. auch 
llobby-Horse 

I Pfingstl* 249, 251*, 253, 257, 259 
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Pfingsllaufen 323, 325 
Pfingstritt 257 

Pflugumzug 13 (als Fsp.), 212, 291*, 
381 

Phallisches 23 (griech. Komödie), 
29* (bei d. Germanen), 31, 170 
(Tänze), 204* (Felsz.), 212, 219* 
(Phallusumzug) 

Philippe de Meziere 207 
Pirmin, Abt (t753) 104*, 163 f. 
Pophronius von Jerusalem 74 
Portugal 54* 

Prätorius, J. 382 
Praecursor 8. Vorläufer 
Priscus 178 

Prophetenspiel 37*, 50 (processio 
prophetarum) 350, 410 ff. 
Prüfening, Kloster 63*, 64 
Prügelszenen 295 ff. 

Psalmengesang 107* 

Quacksalber 224 ff., 244, 251*, 316 

Räber, Vigil 290, 417 
Rad 204*, 366 (als Sonnensymbol, 
Radmuster), 369 ff., 370*; s. Sonnen¬ 
rad 

Radrollen 368 

Rapperswil, „Saugericht“ der Kna¬ 
benzunft 16 

Rasieren, rituelles 17, 362 
Rätselfragen 365 
Raubehe 184 

Rauhnachtspiel, Nebelberger 362; 

Rauhnächte s. Zwölften 
Redentiner Osp. (15. Jh.) 223, 341 
Rederijker 398 

Regino von Prüm 112, 145, 155 
Regularis Concordia 47, 52, 64 ff„ 73 
Remigius, Nicliolas 141 
Revue 13 (Fsp.), 37* (Fsp. u. Pro- 
phetenspiei), 284 (Schwerttanz), 
414 

Rheinisches Osp. (1460) 233 
Rigvcda 245 ff., 306*, 348* 

Ringtanz 177 f. 

Ripoll, Spanien 223, 308 
Risus paschalis s. Ostergelächter 
Robert der Teufel 268 f.* 

Robigalia 321 

Robin 261, 265; Robin Goodfellow 
267, 269; Robin llood 262, 269, 
272, 301, 304; Rohin/iotfe-Spiele 
147; Dichter 263 
Robin et Marion 300 f., 304 
Robynsack 274 ff. 
robunten , robbinesspiel 264 f. 


Rom 52, 61 f. (Osterfeier), 92, 108, 
199 (heidn. Brauchtum) 
Rosengarten 209, 319, 329* 

Rubben, Abelespel 262, 297 
Rubin 228, 232, 233, 249, 260 ff. (Arzt- 
kneclit), 281 ff. (Schwerttanzspiel), 
288 ff. (Vorläufer), 294 ff. (Krä¬ 
merspiel), 318 (Servus llorlw- 

lani) 

Rudra-Civa 208, 332 
Rüge, Rügespiel 16 f., 28 (Nürnberg), 
162, 202 f., 297, 301, 319, 395* 
Rüpel 266, 268 

Rutebeuf, Dit de VErberie 44, 248*, 
251* 


Sachs, Hans 28, 218 
Sack 27 (Schembartlauf), 266 f., 274 ff. 
(Robynsack), 380 (Schlaggerät), 
401 (Kinderraub) 

Sackinitiation 280 f., 281* 

Sakäen 386 

Salbenkrämerspiel 223 ff.; s. Arzt¬ 
spiel; Abb. 8 

Salbung 216 (im Kult), 240 (Ma - 
stickar), 249 ff. (in Kult u. Brauch¬ 
tum) 

Salier 208, 259 (*), 321, 362*, 422 
Saturnalien 385 

Saxo Grammaticus 160 f., 196, 396 
scöp 44 

Scheibendrehen 368 
Scheintötung 254, 283 
Schellen 160, 192, 271, 282, 369, 392, 
396 

Schembart 20, 27 f., 266*; schemele 
279 

Schiff, Felsz. 212, 160* (Schiffs- 
umzüge) 

Schiffswagcn-Umzüge 125, 189, 205* f., 
213, 369 

Schimmelreiter 17, 32*, 189, 249*, 
270, 273, 362, 390 
Schlachtopfer (Kirchweih) 152 
Schlagen mit d. Lebensrute: 101*, 
277, 388 (bei Heischegängen); mit 
Blasen: 290, 380 f., 420 
Schlesisches Osp. 289 
Schmied 190, 271 f., 292, 326 f. 
Schuppius, Balthasar 225 
Schwerttanz 13 ff., 104*, 120, 123, 
126 f., 135* u. 169 (Hallein), 192, 
205*, 254, 256, 270, 283, 291, 323, 
343*, 349*, 371 (Rose), 393 
Schwerttanzspiel 249, 250, 258 f., 269, 
281 ff., 287 f. 
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Scliwerttänzer 12*, 208, 422 (Männer- 
biinde) 

Seeräuberspiel 205* 

Sedulius Scotlus 206 
Seises (Sevilla) 136* 

Semele 332 

Semper =■ Knecht Ruprecht 266* 
Seuse 140 

Sommcr-Winter-Streit 13, 39, 202 ff., 
319, 329* 

Sonnenfest (Weihnachten) 344, 367 
Sonnenkult 92, 204, Abb. 1 a—d 
Sonnenmagie 141 f. (Tanz), 366 (Rad¬ 
drehen), 367 (sunngiht), 370 (Stern¬ 
drehen) 

Sonnenmythus (Christus als Früh¬ 
lingssonne) 372 
Sonnenopfer 405 

Sonnenräder 204*, 366 f., 369* ff., 370* 
Sonnenreligion 347* 

Sonnenwende 98, 344, 347, 367 
Sonnenzauber 219; s. Sonnenmagie 
Spanien, Dreikönigsspiel 53 f.; s. Ri- 
poll, Seises 

Spielleute 7 ff. (dramat. Tätigkeit im 
MA.), 12*, 44, 46, 49, 56, 79 f., 88, I 
207*, 225, 227, 261; s. Minien, 1 
Histrionen 
Spitzhüte 257, 362 
Spörkelfrau 22 
Spurcalia 22 

Staffan 404; Staffanssingen 276, 401; 

Abb. 5; Staffaiisreiten 405 
Stallo , Juldämon 277, 401 
Stehlrecht 16, 343 
Steinsetzungen, megalithische 95, 

169 f. 

Stephan, Hl. 98, 409* 

Stephanos, Sabbaite 49 
Stephanus de Borbone 113, 141, 188 
Slephansritte 98 

Stern 350 ff. (Sternspiel), 354 ff. (Slern- 
singen); 365 ff., 370 (Slerndrehen); 
372 (im Kult der Cora-Indianer); 
406 (Sternspiel von Bergen) 
Sternträger 353 (*, 359 
Sterzinger Fsp. 234 ff., 240, 299 
Sterzinger Maria-Lichtmeß-Spiel 290 
Sterzinger Osp. (15. Jh.) 291, 317 f., 
330 

Sterzinger Wsp. (1511) 417 
Steyr 19* 

Streitgedichte 206, 207* 

Streitspiele 204; s. Sommer-Winter- 
Streit, Kampfspiele 
Stubbes, Philip 142, 150, 190 


Tabourot 130 
talamasca 21, 153, 279 
Tanz als Ursprung des Dramas: 13 
159; Kulttänze der Zuni: 25; bei 
den Germanen 119 ff.; in Kirchen 
u. Friedhöfen 57, 128 ff.; der Kle¬ 
riker: 139* f.; von der Kirche be¬ 
kämpft: 130 140 ff.; Ostern: 137; 

Weihnachten: 387 
Tänzersagen 167, 169, 188 
Tanzprozessionen 124 ff., 133 ff., 144 
Tanzspiele 160 ff., 167 
Tempel 93 ff. (Amalgamierung), 

94 (bei d. Germanen) 

Teufel 50, 57, 197, 265 326, 338 

350, 388, 396 
Tcufelskonzil 50 
Teufelspiel 338 ff. 

Thrakien, Jahresdrama 212 ff., 335, 
424; Dionysos 427 
Tierdämonen, Tiermasken 11 (bei 
ma. Gauklern), 23 (griech. Ko¬ 
mödie), 267, 278, 291, 347*, 392 ff., 
411 

Todaustragen 101, 200, 201 ff., 253 
Tod und Auferstehung 45, 215 f., 220, 
259, 316, 331, 387 
Torre 204, 405, 424 
Totcngelagc 148, 153 f. 

Totenheer 15, 127, 205; s. Wilde Jagd 
Totenklagen 157 220, 334; 

s. Klagen 

Totenkult 117*, 148, 321* (Ridgeway), 
346 

Totentanz 192* 

Tours, Osp. 311 f. 

Tragödie 32*, 197*, 321*, 429 
Trinkgelage 348; vgl. Gelage 
Trinksitten 151; s. Minnctrinken 
Tropen 76 ff„ 87, 102, 336* 

Tuotilo 87 f., 90 
Turnierherold 290 

Ull-Ullen 204 

Uppsala 63, 160, 254, 396; Opfer: 32, 
196 

Vardegötzen, Vegetationsdrama 252* 
Veda 244; s. Rigveda 
Venusberg 341 

Verwandlungskult IX, 15, 340, 430 
vetula s. Alte 
Vigilien 70, 117*, 140 
Vikivaki 176 

Visitatio sepulchri 61 ff., 75, 331 ff., 
416 
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Vizye (Thrakien) 212, 214 
Volkslied 52 (Italien), 80 ff., 110 IT., 
175 

Völsi 29*, 216, 305*, 332 
Vorläufer, Praecursor 232, 288 ff. 

Wagenkult 369; s. Schiffswagen 
Walahfrid Strabo 94 
Waldmann 207 f. (bei den Esten) 
Wedego von Havelberg 161 
Weiberbünde 180 
Weiberfastnacht 22* 

Weihnacht 345 f., 348 (Weihnachten); 
s. Jul 

Weise, Christian 225, 265 
Werwolf 333, 423 f.; Werwolfprozeß 
340 

Wessel, Franz 419 
Wettkämpfe 205, 321 ff., 361 
Wettlauf 253 (böhm. Königspiel), 
319 ff. (Osterwettlauf), 323 ff., 404 
Wettritt 321; s. Staffansreiten, 
Stephansritte 
Widman, Enoch 418 
Wiege 55, 213; Wiegenspiele 416 ff. 
Wiener Osp. (1472) 232, 237, 262 f., 
295 ff., 312, 330 

Wilder Mann 249, 257, 303, 326*, 363, 
401, Abb. 3 


Wildemann-Spiel 157, Abb. 2 
Wilder Jäger 98; 8. Wilde Jagd 
Wilde Jagd, Wildes Heer 15, 208, 
210*, 265, 273, 292, 301, 333, 339, 
343*, 347 ff„ 381, 387, 390, 401, 423 
Wilhelm von Auxerre 386 
William von Wykeham 166 
William von Wadington 165 
winileod 104 ff., 116 
Winteraustreiben 200, 216; s. Tod- 
austragen, Sommer-Winter-Streit 
Wintersonnwend 345 
Wipo 86* 

Wittenweiler, „Ring“ 209*, 329* 
Wodan 98, 188*, 208, 249*, 266, 270 
272 f., 324, 327, 339*, 348, 381, 390; 
s. auch Odin 
Wogulen 26, 285 

Wolfenbüttler Osp. (15. Jli.) 229, 231 
Wunderer 210* 

Yarilo 220, 334 

Zacharias, Papst (8. Jh.) 66, 199, 219 
Zahnziehen 17, 226, 282, 285 
Zaubersprüche 78, 158, 183, 327 
Zuni 24 ff. 

Zwölften (Zwölf Nächte) 98, 137, 
153*, 246 f., 278, 360, 382, 424 
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ERRATA 


S. 46, Zeile 20: statt „Minus-“ lies „Mimus-“. 

S. 84, Anm. 85, vorletzte Zeile: statt „Stumpf 1“ lies „Stumpf“. 
S. 279, Zeile 4 von unten: lies „Calu§arii“ und „Ceauful 



I > 111 1 ; 1 11 1 1 ; 11 1 !> 


I ii I• I I 



AM». 1. Nordische Fe l>/<* ich im ii gen der Bronzezeit: a. Triiger einer Sonncnsclieihe [?] 
(Ekenhcrg hei Norrknping): I». c. Sonnens\ niholc mit Trag-oder Aiifstcllvorrichtung 
(lirastad); d. Triiger eines Sonnenradcs (Slöra Backa, Brastad, Bolmslan): e. Kultische 
Hochzeit und Bogenschütze Varlüs, Tanum); f. Jahresdrama: Tötung des Winterdamons 
und Hochzeit des Fruchthnrkcitsgottes [?] (Turenc, Tanum). 

(Aus: Almgren. Nord. Felszcichnungcn etc., Frankfurt a. M. Verlag Moritz Hicsterwcg.) 

Zu S. 211 If. und 37< f. 




Abi». .‘5. kculentanz der W ilden Männer in Oberstdorf im Allgäu. 

Aus: Spanier, Die deutsche Volkskunde, Verlag Bibliographisches Institut AG.. 

Leipzig.) 







\M». Jiilliock und Slalfanssinper in Dalarnc (Srliwnlni). 
Kcn lainl. Jtilhrötl de.. A.-B. Svcnska IVkn«»I«»•:I•»i'cn 11111 
SiocUiolin.) Zu S. IU>'2 f., •*()(» II. 
















